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إن الحمد لله نحمده» ونستعينه» ونستغفره. ونعوذ بالله من شرور 
أنفسناء ومن سيئات أعمالناء من يهذه الله فلا مضل لهء ومن يضلل فلا 
هادي له» وأشهد أن لا إله إلا الله وحده لا شريك لهء وأشهد أن حمدا 
عبده ورسوله» وبعد: 

إن من ينظر إلى العالم الإسلامي في هذا القرن يكتشف فيه تحولات كبيرة 
ومستجدات كثيرة؛ في أغلب ميادين الحياة» وهذه التحولات والمستجدات 
بعضها حسن وبعضها سيء» بعضها فيه عودة إلى الإسلام وتمسك به 
واهتداء بهديه واستضاءة بنوره واعتصام بحبله المتين» وبعضها فيه بعد عن 
الإسلام وهروب منه بل ومحاربته ونبذه بكل وسيلة ممكنة» وبعضها بين 
الأمرين» فمرّة إلى اليمين ومرّة إلى الشمال. 

ومن بين ما يشهده العام الإسلامي من تحولات ومستجدات ما يشهده 
على صعيد الفرق والمذاهب والتيارات» وعلى صعيد الأفكار والمتاهج» فقد 
تطورت فرق قديمة وظهرت تيارات جديدة وانتشرت أفكار متباينة قديمة 
وجديدة وصاحَبها مناهج في أغلب النشاطات البشرية من علمية وفكرية 
وثقافية واجتماعية وسياسية واقتصادية وغيرها. 

ومن التطورات المذهلة في عالم الاتصالات والمواصلات والاكتشافات 
العلمية الحديثة التي جعلت من العالم قرية صغيرة يسهل فيها انتقال الناس 
وانتشار الأفكار أيّا كانت» عندها دخل العالم الإإسلامي مرحلة جديدة 
مليئة بكل التيارات والمذاهب والأفكار والمناهج» واختلط الحق بالباطل 
والصواب بالخطاء وهذا الأمر يدفع الأسة الإسلامية ممثلة في علمائها 
ومفكريها ومثقفيها وقادتها إلى الأخذ بزمام المبادرة» والقيام بنشر الحق بين 
الناس حتى لا تتخطفهم كلاليب أهل الباطل» والقيام في وجه أهل الباطل 
ومقارعتهم بالحجة والبيان» فذلك باب من أبواب الجهاد في سبيل الله 
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وباب عظيم من أبواب الخير لما فيه من دفاع عن دين الله ونصرة له ولأهله 
وإنقاذ للناس من الوقوع في الياطل والانحراف. 

وما شهده العالم الإسلامي في هذا القرن عودة الاتجاه الفلسفي بعد أن 
غاب -كتيار مستقل- فترة طويلةء مع أنه لم يغب تمامًا عن العالم الإسلامي 
ولكنه قد تحالف مع الفرق الإسلامية القديمة» فدخل فيها ودخلت فيه 
وأصبحت أشهر الفرق الإسلامية خليطًا من الأفكار الكلامية والفلسفية 
والصوفية» وفي هذا القرن بدأت الفلسفة تنفصل عن أصحايها من الداخل 
وتستقل بنعسها من جديد» معتمدة في هذا الاستقلال على التيارات . 
الفلسفية الغربية ظاهرًا وباطتاء شكلاً ومضمونّاء ولقيت الفلسفة العربية 
دعا كبيرًا من الغرب لا سيا من قبل المستشر.قين والإدارات الاستعمارية 
التي كانت تتحكم بأغلب البلاد الوسلامية في بداية هذا القرن. 

ومع هذه العودة للاتجاه الفلسفي عادت مشكلة انحرافها مع الدين 
ولكن بصورة أكبرء لا سيا أن الفلسفة تحمل في طياتها أصولا ثابتة تخالف 
الدين غاماء وهي منقولة في نفس الوقت عن بيكات غربية كانت لها ظروفها 
الخاضدة الى فر صخ ضراع بين الدين اثر ق الكت التشرقة وبين 
الفلسفة والعلم وكانت نتيجة الصراع انتصار الفلسفة والعلم على الكنيسة 
في قصة طويلة استمرت عشرات السنين» واحتك بها بعض المسلمين وهي 
في أوج قمتها وزمن انتصاراتها فأخذت هذه الروح ونقلت إلى العالم 
الإسلامي دون تفريق بين الأحوال المختلفة» يضاف إلى ما سبق أن الفلسفة 
العربية نشأت في رعاية طرفين سيئين وهما الاستشر_اق والاستعار» عند 
ذلك استقلت الفلسفة العربية وهي تحمل العداء للدين ومحاولة هدمه بكل 
وسيلة عك أو إتضانه عن اشا 

ومع بداية بحثي عن عنوان لرسالتي العلمية لمرحلة الماجستير وقع 
اختياري على هذا الاتجاه» لندرة الدراسات المتخصصة فيه من جهة 
ولخطورته ومفاسده العظيمة من جهة ثانية وجعلت الدراسة تدور حول 
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أخطر قضاياه والمتمثلة في موقفه من النص الشرعي. 

بعد اختيار الموضوع أتت صعوبة اختيار مادته ورموزه بسبب ندرة 
الدراسات الجيدة فيه وبسبب تداخل الاتجاه الفلسفي مع اتجاهات أخرى,. 
لذلك تم اختيار من كان يمثل تيارًا فلسفيًا مشهورًا كتمثيل زكي نجيب 
محمود للوضعية المنطقية أو عبد الرحمن بدوي للوجودية» أو من استعان 
بمنهج فلسفي أو ببعض الأصول الفلسفية مثل استعانة طه حسين بالشك 
الديكارق» أو من كثر نشاطه الفلسفى كتابة وتدريسًا كما هو حال أغلب 
رواد الاتجاه الفلسفي المعاصرء بعد ذلك وضعت الخطة كالتالي: 

المقدمة: وفيها حديث عن أهمية الموضوع وسبب اختياره وخطة البحث 
وبعض صور العمل الذي أسير عليه بمشيئة الله. 

التمهيد: وهو مدخل لبعض القضايا المهمة حول البحث» وتأصيل 
شرعي لبعض الحوانب ومجوي: 

١‏ - بيان المقصود من النص الشر.عيء ثم بيان مكانته وأخيرًا منهج 
الاستدلال منه عند أهل السنة والجاعة. 

؟- العلوم التي نبعت من النص الشرعي وبيان أهميتها. 

۳- بيان المسائل التي حصل فيها انحراف عند أهل الأهواء قديًا مع 
النص الشرعي لنكتشف علاقته بالانحرافات المعاصرة ومن هذه المسائل: 

التأويل والتعطيل» التفويضء المجازء تقديم العقل على النقل عند 
التعارض» القول بخلق الق رآنء الأخذ بالقرآن دون السنةء الأخذ بالمتواتر 
في السنة دون الآحاد؛ الظاهر والباطن» التخييل» الغلو في الأخذ بالظاهرء 
التفسير بال موى. 

٤‏ - بيان حقيقة الاجتهاد والتجديد عند أهل السنة والجماعة وضوابطههما 
في الإسلام» ثم بيان الانحراف المعاصر فيهما عند الاتجاه الفلسفي بالذات. 

4- بيان بداية الانحراف الحديث والمعاصر في تناول النص الشر-عي 


وتطوراته» وفيه نظرة عامة للعوامل المختلفة مع ملاحظة علاقة الاتجاه 
الفلسفي بها. 

الباب الأول: الاتجاه الفلسقي المعاصر وموقفه من النص الشرعي. 

وفي هذا الباب بيان كثير من الأحوال المتعلقة بالاتجاه إا 
وعلاقتها بموقفه من النص الشرعي. وتكوّن هذا الباب من خمسة فصول: 

الفصل الأول:ظهوره ونشآته وزيادة انتشاره. 

وهو عرّض تاريخي خاص مع مراعاة أمرين: 

الأول: المراحل التي سار فيها الاتجاه الفلسفي حتى أصبح بهذه الحال. 

الثاني: النظر في تطورات موقفه تجاه النص الشرعي أثناء هذه المسيرة. 

الفصل الثاني :الجذور الفكرية للاتجاه الفلسفي المعاصر. 

وفيه بيان المؤثرات الداخلية والخارجية في تكون الاتجاه الفلسفى من 
هة وق تكرت مواققة التخاضة امن التض الشريعي مين جهة ثائية: وعدا 
الفصل مكوّن من مبحثين: 

الملبحث الأول: الجذور الداخلية وهي الجذور الفكرية الإسلامية أو 


المكسية للوسلام وهي: 
١‏ - العلوم الشرعية. ۲- العلوم اللغوية. 
۳- علوم آهل الكلام. ٤‏ - الفلسفة الإسلامية. 


-٥‏ الصوفية والباطنية. 

المبحث الثاني: الجذور الخارجية وهي الجذور الفكرية الغربية. 

١‏ - الحضارة الغربية ذات النمط المادي. 7- المستشرقون. 

ب الفليفة اة 5 - العلوم الإنسانية المعاصرة. 
الفصل الثالث:تصورهم للنص الشرعي. 

وفيه كشف مجمل وعام لتصورهم حول النص الشر.عي أما التفصيل 


فهو ثي الباب الثاني. ظ 

الفصل الرابع :موقفهم من العلوم الشرعية. 

وآهمية هذا البحث تتضح من خلال معرفة علاقة العلوم الشر-عية 
بالنص الشرعي» وهي علاقة قوية عند أهل السنة والجماعة» لذا سننظر إلى 
موقفهم من علوم الشريعة ومن وسائلها. 

الفصل الخامس :موقفهم من بعض قضايا العقيدة . 

وهو فصل يكشف بعض صور معتقداهم ويكشف حقيقة الموقف من 
النص الشرعي . 

١‏ - موقفهم من الركن الأول وهو الإيان بالله. 

؟- موقفهم من القضاء والقدر. 

۳- موقفهم من النبوّة والأنبياء. 

4 - موقفهم من السمعيات. 

الباب الثاني:أبرز قضاياهم وانحرافاتهم مع النص الشرعي. 

وتي هذا الباب نظر مباشر إلى انحرافاتهم مع النص الشرعي والتي تبرز 
من خلال ثلاثة تعاملات وضعت في ثلاثة فصول» وأثناء عرض هذه 
التعاملات نبرز علاقتها بالمؤثرات المهمة القريبة والبعيدة. الذاتية 
والاجتاعية» ونبرز النتائيح السيئة. 

الفصل الأول: النقد للنص الشرعي. 

المبحث الأول: نشأة النقد ومجالاته وموضوعاته. 

اللبحث الثاني: تطبيقات النقد الفلسفي المعاصر للنص الشرعي. 

المىحث الثالث: المفاسد الاعتقادية للنقد الفلسفي . 

الفصل الثاني: التأويل الفلسفي المعاصر. 

الفصل الثالث: التفسير الفلسفي المعاصر» ويحتوي على مبحثين: 

المبحث الأول: معناه ومجالاته. 


المبحث الثاني: تجديد وسائل التفسير القديمة» وإيجاد وسائل معاصرة 

-١‏ علوم اللغة. ١‏ - علوم القرآن. 

“- أصول الفقه. ؛ - المصطلح. 

4- علوم اجتاعية جديدة. 

الباب الثالث: 

ويحتوي على فصلين: 

الفصل الأول: مفاسد الاتجاه الفلسفي وأخطاره. 

الفصل الثاني:من وسائل مقاومته. 

الخاقة: وتحوي بإذن الله أهم التائ هذا البحث. وقد ذيلت هذه 
الرسالة بفهرس للآيات» وفهرس للأحاديث» وفهرس للأعلام» وفهرس 
للمصادر وأخيرًا فهرس للموضوعات. 

وني الختام أشكر كل من أعان ويسر لي إتمام هذه الرسالة بداية بكلية 
أصول الدين بجامعة الإمام محمد بن سعود الإسلامية ثم رئيس قسم 
العقيدة والمذاهب المعاصرة ووكيله. 

وأخص بالشكر فضيلة الدكتور السيد أحمد فرج المشر.ف على هذه 
الرسالةء الذي قرأ فصوطا ومباحثها وأعقب ذلك بتوجيهات قيّمة 
وات ی ادت نيا کو اال الله أن يجزل المثوبة للسابقين 
ولكل من أفادني بشى.ء في هذا الموضوع من الأساتذة الفضلاء والإخوة 
الأعزاء. 

وني الختام أسأل الله سبحانه أن يغفر لنا خطايانا وتقصيرناء وأن يوفقنا 
إلى الصواب وأن يحمينا من الزلل وأن يلهمنا الإخلاص في القول والعمل. 
وأن ينفعنا بها علمناء وآن يجعله حجة لنا لا عليناء إنه ولي ذلك والقادر 
عليه. والله أعلم وصل الله على نبينا محمد وآله وصحبه وسلم. 
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١‏ - النص الشرعي ومكانته ومنهج الاستدلال منه: 

إن من آمن بالله وصدق بوجوده» فعليه أن يؤمن بكل ما جاء منه 
سبحانه» سواءً كان ذلك خمبرًا أو طلبّاء ما دام ذلك ثابتا وصحيحًا وما 
جاءنا من ربنا سبحانه وتعالى» وهو من نعمه عليناء أن أرسل لنا رسولاء 
وأنزل إلينا کتابًاء ثم أمرنا سبحانه وتعالى بتصديق كلامه وكلام رسوله 
وبالعمل با جاء فيهماء فإن في ذلك خير البشرية كلها 

وکل من آمن بالله سبحانه وآمن برسو له وه آمن بان کلامه) هو أعظم 
الكلام» ومع وضوح هذا الأمرء إلا أن الله سبحانه وتعالى كرر ذلك في 
القرآن حتى لا تغفل الآمة عن هذه المنزلة العظيمة لكلامه سبحانه وتعالى» 
وكلام رسوله مد 

فكم من الآيات والأحاديث التي تبيّن عظم كلام الله وكلام أنبيائه 
ومنزلته الرفيعة وأثره العظيم. 

قال الله تعالى: ورلا عت اكيب یا لحل شىء وَهْدَى وَيحَمَةٌ 


مر لوج سے 


1۸۹ e و‎ 


وقال تعالى: د بجا گم رس وها ب کک نرا اڪن 
فوت يى الڪ كي ET‏ یت آله 
و تت يرثك © بهد ۾ اله تن اق رضوكة شر 
اللي ل عن ألظلْمَتِ الت دوو بإذنف ويهديهر 5 
رامل مُسْتَقِيوٍ 4 [المائدة* 0إ« 6١ل‏ وقال تعالى: ورتا بای 


ر ان ير ار و کی صر 


ی یقن اتح هدای کیل لاش © ومنْآعرض‌عن زحكرى إن له 
سے 2 ت a‏ دس من A‏ سے ریو ر ا ےو سے ا 
معدشة م نكا وحشرة: دوو القيدموا- عي (8) ل رب لر تی ایو 0 
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بصا ال کدلك أنتك يتا تسيا ١‏ ودرك الَو سی 4 [طه: 175-177]ء 
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وقال رسول الله کار ا ا : كتاب 
الور 

إل غيرها من النصوص إضافة إل أقرال السلف التكثيرة ف مل هذا 
الباب. ويعود سبب اهتمام السلف الصالح بهذا الأمر؛ إلى أنهم عرفوا منزلة 
الكتاب والسنة معرفة تامة؛ عرفوا أن كلام الله وكلام رسوله ية هو أعظم 
کلام» وأفضل كلام» وأهدى کلام» وأبين کلام وأحق کلام وأنه نور 
لظلمات الحياة» ومنهجج لحياة البشر»ء وحياة لمن أخذ به» وسعادة لمن آمن به. 

فأصَلوا أصوطمء وبنواعلومهم» وأقاموا جميع مناشط حياتهم على 
هذين الأصلين العظيمين» كلام الله سبحانه وتعالى وكلام رسوله بلا 

فمنهم| يَرِدونء وإليهما يرجعون. يستضيئون بها في كل طريق» 
ويستهدون بها في كل عملء ولا يقدمون عليهما عقل أو رأي أو هوی أو 
قول. لأنهم عرفوا مقدار عقوم إلى علم الله الذي لا يحيطون بهء ومقدار 
طاقتهم إلى قدرة الله» عندها آمنوا بالله حق الإيمان» وصدَّقوا بكل ما أتى 
منه سواءً فهموه آم لم يستطيعوا فهمه» لأهم عرفوا جهلهم وضعفهم مهم| 
امتلكوا من علوم ومعارفء ومهما امتلكوا من آلات وأدوات. 

وعملوا على قدر استطاعتهم بم| كلفهم الله به «إلَايْكَلك مق تا 
وَسَعَهَا 4 [البقرة : A7‏ ا نهم تطح 4[ التغابن: .]١5‏ 

هكذا كان السلف الصالح» وهذا هو الحق الذي يجب اتباعه» فإذا كان 
المؤمنون بالله صالحهم وفاسقهم ومتبعهم ومبتدعهم يقرون بعظمة الخالق 
م ا ني ار راو ا ارم 
رسوله ية فمن لم يقرٌ بعظمة الكتاب والسنة ومكانته| كان موقفه متناقضًا 
وكان عدم التعظيم هنا تكذيب لما قد عظمه هناك. 


)١(‏ رواه الإمام مالك في «الموطأ) بلاعًا في كتاب القدر (رقم 7)» باب النهي عن القول بالقدر. 
قال عبد القادر الأرناؤوط (جامع الأصول» (۱/ ۲۷۷): لكن يشهد له حديث ابن عباس 
عند الحاكم (۱/ ۹۳) بسند حسن فيتقوى به. 


۱۲ 


رسوله عه فقد جعل الله الإيمان به سبحانه وتعالى وبكتبه ورسله عا 
5 يم ل سے صر سر ع کے رر سے سے ر رم و ج ا ر 
وشيئًا واحدًا قال تعالى: فام اسول یما انزلا وین ریو والْمؤونون کل 


e‏ وو ر ا لر س نرم 
ءامس باو ومکتی کیو وکو وسلو [البقرة: ۲۸۵] وقال تعالى: 35 فلن کسر 
و ر e‏ 


حو الله نيعون # [آل عمران: ۱] ومع أن ما سبق يكاد يكون من المتفق 
عليه بين جميع طوائف المسلمينء فهم يؤمنون بالله وبرسوله ي ويؤمنون 
بوجود القسرآن والسنةء إلا أن الاختلاف وقع في الكيفية» وفي المعنى 
الحقيقى هذا الإيان» وف التماصيل. 

وقد هدى الله آهل السنة والجماعة للحق في) اختلف فيه الناس» فسلكوا 
الطريق الوسط بين الأطراف المتعارضة قال تعالى: # وديك جَعَلتَدكُم امه 
وَسَطا 6 [البقرة: ١57“‏ ] فآمنوا بالله وبکلامه» وآمنوا برسله وبها جاء منهم» 
وبينوا منهجًا يصور الموقف الذي يقفه المسلم من الكتاب والسنة؛ أصول 
هذا المنهج ومسائله مستمدة من كلام الله وكلام رسوله مي 
نفسه أخرجوا للأمة الإسلامية وللعالم أجمعء علومًا ومناهج وطرائق كان 

ء 5 1 ١‏ 
ونحاول أن نعطي ملامح عامة حول هذا المنهج في عدة نقاط ‏ : 


)١(‏ فيا مختص بهذا المبحث انظر مثلا: 

-١‏ (منهج الاستدلال على مسائل الاعتقاد عند آهل السنة والجماعة) لعثمان بن علي بن 
حسن» مكتبة الرشدء الطبعة الأولى 517 ١ه‏ الرياض. 

- (مناهج أهل الأهواء والافتراق والبدع وأصوطهم وسماتهم ) للدكتور ناصر العقل» 
دار الوطن» الطبعة الأولى ©٠51١هه‏ الرياض (ص .)١5 2١6‏ 

۳- «(موقف المتكلمين من الاستدلال بنتصوص الكتاب والسنة» لسليان الغصنء دار 
العاصمة, الطبعة الأولى 515 ١هه‏ الرياض (١/51-*الا).‏ 
المسلمء الطبعة الأولى 515 ١هء‏ الرياض. 


۴ 


أولاً: مصدر المنهج هو الكتاب والسنة الصحيحة وإجماع سلف الأمة. 

ثانيًا: التعظيم الكامل للكتاب والسنة والويهان والتصديق بها جاء فيه) 
والتسليم والانقياد ها 

ثالثًا: أن الكتاب والسنة وافيان كاملان» مشتملان على أصول الدين 
FG oS gs‏ مان pe‏ ايوم أ حملت 
کک دیک وا نیکم يعت ورضیت کم سكم ديا [الائدة: ۳]. 

وغ فال اعا ا اا ماخ هام القر نوا تكن 
منهجًا في التفكير» ومنهجًا في السياسة» ومنهجًا في الاقتصاد» ومنهجًا في 
ا وطيجاق الشين. ومنهجًا في الأدب» ومنهجًا في السلوك إلى 
غير ذلك” 0 

رابعًا: أن ما دل عليه الكتاب والسنة موافق لصر-يح المعقول وأحداث 
الواقع» فالوحي مادام صحيحا فلا يتعارض مع العقل الصر-يح» ولا مع 
الواقع بأحداثه وقوانينهء ولا مع العلوم البشربية الرياضية أو التجريبية 
والمخيرية. 

خامسًا: مراعاة قواعد عامة في تلقي النصوص أو الاستدلال بها أو 
تفسيرها أو الاستنباط منها. وبهذا يسلمون من الوقوع في الخطأ والتناقض. 
ومن هذه القواعد: 

١‏ - رد المتشابه إلى المحكم» والعمل بالمحكم والويان بالمتشابه. 

1- الجمع بين النصوص في المسآلة الواحدة» فلا يأخذون مثلا 
بنصوص النفي في صفات الله ويتركون نصوص الإثبات؟ بل يأخذون بها 
جميعًا فيتفون ما نفاه الله عن نقسه» ويثبتو عون ما آثته الله لتفسة. 

۳- الأخذ بحديث الآحاد إذا صح في جميع أبواب الدين» وفي المقابل لا 
)١(‏ من المحاولات المشكورة في هذا الباب» والتي تحتاج إلى إكال وتطويرء ما قام به الدكتور 


محمد قطبء انظر «دراسات قرآنية» ص1۳ وما بعدهاء ط ٤ء‏ دار الشروقء القاهرة 
۳ه 
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يو خذ بالأحاديث الضعيفة والموضوعة. 

5 - الأخذ بالناسخ والمنسوخ» مع الاعتقاد بعدم وقوعه في الأخبار أو 
في أصول الدين. 

- اعتماد لغة العرب ولسانها في فهم النصوص وتفسيرها وبيانها؛ لأن 
النصوص الشرعية نزلت بلسان عربي مبين. 

- الاعتاد على فهم السلف الصالح في فهم النصوص وتفسيرها 
وبيان معناها والمراد منها؛ لصفات اتصفوا بها لم يتصف بها غيرهم. 

۷- الاهتام بصحة المنقول والتثبت منه» عن طريق الإسناد الذي تميزت 
به الأمة الإسلامية» وقد قامت مناهج وعلوم واسعة حول الإسناد. كل 
ذلك من أجل حفظ المنقول» الذي بحفظه يتم حفظ الدين. 

؟ - علوم الكتاب والسنة ووسائله) ومكانتههما: 

لقد اعتاد كثير من المصنفين في تاريخ العلوم عند المسلمين على تقسيم 
العلوم التي ظهرت في العام الإسلامي إلى قسمين” ': (علوم نقلية» وعلوم 
عقلية). 

وتآتي علوم الشرريعة في جانب العلوم النقليةء بين] علوم الحساب 
والهندسة والفلك وما شابهها في جانب العلوم العقلية. 

وقد قام كثير من المتأخرين بانتقاص العلوم النقلية؛ لأنها - بزعمهم - 
لا مكان للعقل فيهاء وفي المقابل يمتدحون العلوم العقلية لدور العقل فيهاء 
وقد سار على طريقتهم كثير ممن يجهل علوم الشر.يعة» وما كان هذا يدور 
بخلد الأقدمين» فهم يعرفون أن العلوم النقلية وضعها علماء عظراء» وهذه 
العلوم تدل على أن واضعيها أصحاب عبقريات نادرة» وذكاء واسعء 
وعقول متقدة» فا كان لتلك العلوم أن تقوم إلا على عقول الجهايذة من 
(١)انظر‏ قدي (مقدمة ابن خلدون) لعبد الرحمن بن محمد بن خلدون» دار نبضة مصرء الطيعة 


الثالثة» بدون تاريخ VETTE)‏ ودنا ((ضحى الإسلام ) لأحمد أمينء دار 
الكتب العلمية» الطبعة العاشرة» بدون تاريخ بيروت (۲/ 017 17). 
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علماء المسلمين» ولكن هذه العقول تميزت باعتادها على الوحى. 
واستضاءتها بنوره» فكان الوحى للعقل كالنور للعين» فكما أن العين لا 
ترى بلا نور» فكذلك العقل لا يصل إلى الحقائق الديئية بدون نور الوحى. 
ويي هذا المبحث يتم التركيز على العلوم ذات الصلة المباشرة بالكتاب 
يه 5 : 00( 
والسنة» وهذه علوم يمكن تقسيمها إلى قسمين 3 
القسم الآول: علوم مقصودة لذاتهاء وهي علوم الكتاب والسنة. 
القسم الثاني: علوم مقصودة لغيرهاء وهي علوم الآلة أو علوم الوسائل 
وأهم العلوم المقصودة لذاتها: علم التفسيرء وعلم الحديث» وعلم 
الفقه» وعلم العقيدة. أمَّا علوم الآلة فمن أهمها: علم أصول الفقه» وعلوم 
الحديثء وعلوم القرآن» وعلوم اللسان العربي» وهذه أهم العلوم وأهم 
الآلات. إلا أن هناك غيرها ما أتى به المسلمون وإن كان أكثرها تجد أصله 
في ما سبق» ولكنها تطورت واستقلت فيا بعدء وأصبحت من العلوم 
ع 5 
الشرغية أو الاسلافية؛ لاضع ادها عل امقيادز اة 
وهذه العلوم النقلية كلها مختصة بالملة الإسلامية وأهلها؛ وإن كانت كل 
ملة على الجملة لا بد فيها من مثل ذلك. فهى مشاركة لما في الجتس البعيد 
(1) انظر: (المقدمة) (۳/ .)١١١۸‏ 
(۲) انظر مشلا لعشرات العلوم في كتاب: «كشف الظنون عن أسامي الكتب والفنون) 
لصطفى بن عبد الله الشهير بحاجي خليفةء دار إحياء التراث العربي» بدون تاريخ» بيروت» 
مع أن بعض ما ذكره من العلوم ما لا يُسلّم له بها. وانظر تاريخ تكون هذه العلوم في: 
-١‏ (مقدمة ابن خلدون) (۳/ 56 .)١١1١8-1١١‏ 
“١‏ (الإسلام والحضارة العربية) محمد كرد علي - بدون بيانات( ۲/ 07-1). 
= مشروع آحمد أف ((فقحر الإسلام). دار الكت العلمية» الطبعة الحادية عشرة 
4۷0 ١م.‏ بيعروت» و( ضصحى الإسلام)ء دار الكتب العلمية» الطيعة العاشرة يدون 
تأاريخ» بيروت» و((ظهر الإسلام)» دار الكتب العلمية» الطبعة الخامسة» بدون 
تاریخ» بيروت. 


الل 


المبلغ ها. وأما على الخصوص فمبايئة لجميع الملل لأنها ناسخة لماء وكل ما 
قبلها من علوم الملل فمهجورة والنظر فيها محظور ... ثم إن هذه العلوم 
الشرعية التقلية قد نفقت”'' أسواقها في هذه الملة بها لا مزيد عليهء وانتهت 
فيها مدارك الناظرين إلى الغاية التى لا فوقهاء وهذبت اللاصطلاحات 
دركدت الطدو ن قبا رن وواء الغاءة فى اسن والمرن يي 
وهذه العلوم وآلاتها ها من المكانة والمنزلة والفضل والأهمية الشي.ء 
الكثير» يتضح ذلك من خلال: 
أولا: ثناء الله سبحانه وتعالى ورسوله يو عليهاء وعلى علماتهاء وعلى 
من يحرص على تعلمهاء والنصوص في ذلك كثيرة. 
ثانيًا: الثمار الحاصلة من العلم بهاء ومن أهمها: 
أ - معرفة كلام الله سبحانه وتعالى وكلام رسوله يَككِ. 
ب - معرفة ما أخبر الله به فيصدق» وما طلبه الله فينفذ. 
ج - بناء الحياة على مقتضى شرع الله في جميع جوانبها. 
د -السعادةني الدارين. 
وفي الختام ننبه إلى أن النصوص الشرعية لا يمكن معرفتها حق المعرفة» 
والاستدلال منها بصورة صحيحة؛ إلا بالتمكن من هذه العلوم وآلاتهاء 
وكلما ازداد العالم بها عدَّاء ازداد علا بكتاب الله سبحانه وتعالى وسنة رسوله 
يا وهذا الأمر بالذات هو الذي دفعنا إلى الحديث عنها في هذه الرسالة. 
۳- المسائل التي حصل فيها انحراف آهل الأهواء قديًا مع النصوص 
الشرعية: 
ذهب رسول الله ب وترك لنا كلام الله سبحانه وتعالى وكلامه كلق 
فكلام الله مجموع بين دفتي المصحف. وهو القرآن الكريم» مكوّن من سور 
(1) قال المحقق في معناها: نفقت البضاعة تنفق نفاقًا راجت وكثر طُلّاِا (من المصباح 


والصحاح) (۱/ ۲۹۰)ء وانظر القاموس المحيط )اص97١١.‏ 
(۲)(المقدمة) لابن خلدون ”/ 77 .١١‏ 


يذ 


وفيه ما يعلمه العلماء. TT‏ ل 
أو قاربوهاء وقسم لا يعرفه أحدء وهذا مما يوكل إلى الله. 

أمّا كلام رسول الله يا فقد جمعه العلماء في مصنفات مختلفة» بمسمّيات 
متنوعة» اعتنوا فيها بجمع كلام الرسول ية بأسانيده» ثم كان لكل عالم 
اجتهاده في جمع الأحاديث» سواءً من حيث الصحة والضعف» أو من حيث 
أطراف آم مجاميع» وقد أجمعت الأمة» سواءً آهل السنة والجماعة أم 
المتكلمون على قطعية ثبوت الكتاب وأغلي السنة وخاصة المتواتر منها. 

وأصبح من المسلّم به وجود الكتاب والسنة» ولا يمكن إنكار ذلك أو 
التشكيك فيه. وقد أجمع آهل السنة والجماعة على الأخذ بم) يدل عليه 
الكتاب» وبها تدل عليه السنة الصحيحة» وأن دلالتها مفهومة» وقد وافقهم 
أغلب المخالفين هم في الأخذ بهذه الدلالة على وجه العموم دون التفصيل» 
فأغلبهم لا يرى أن دلالتها واضحة. ولذا فهم يقومون بتأويلها أو تفويضها 
إذا خالفت ما زعموه من الآراء العقلية. 

إِذَا فهناك اتفاق عام بين المسلمين على ثبوت الكتاب والسنة وعلى 
الاستدلال بها" . وإن كان هذا من حيث الجملة مع وقوع الاختلاف في 
الكيفية والتفصيلات. ولا يضر هذا الإجماع وهذاالاتفاق ما ظهر من 
تكذيب بالق رآن أو بالسنة أو ادعاء التحريف في القرآن خاصة. أو الزيادة 

((تفسير ابن كثير) /١(‏ 20 ”)ء (التدمرية) ص .4١‏ 


() انظر: سليان الغصنء (موقف التكلمين من الاستدلال بنصوص الكتاب والسنة» ( 
)2١55--9‏ ط١‏ دار العاصمة» السعودية ٤١١‏ ١ه.‏ 


لما 


فيه أو النقص» سواءً كانت هذه الدعاوى من أفراد كابن الراوندي أو محمد 
بن زكريا الرازي”'' أو غيرهماء فمثل هذه المواقف الفردية الشاذة توجد في 
كل أمةء ولا يمكن أن تعارض إجماع هذه الأمة مادام ثابتاء وعندما تجمع 
الأمة مقلا بأن الإنسان يرى بعينه» فقد يوجد من يكذب بهذاء أو يزعم بأنه 
یری بآنقهء فهذا القول مهما كان صاحبه» ومهم| كان حجته» لا يؤثر في إجماع 
الأمة» وهكذا فإجاع أمة الإسلام على نبوة محمد بإ وعلى بوت ما جاء به 
ل ل ل ل 

وقريبًا من هذا ر بعض المواقف الجاعية كالذي ينسب إلى بعض الشيعة 
من زعمها وجرونتض أو تتريك ل كلدم و 
رغم نفي بعضهم له وتيرؤهم منه' ''. فإن صح فهو لا يخرج عن أفراد 
قلائل اتبعهم من لا تقوم به حجة» أو يقام له وزن من جهلة الناس . فيصبح 
أمره ما لا يستغرب وقوعه من الزنادقة وأتباعهم؛ فهم يكذبون بالأمور 
الواضحةء لأهواء في صدورهم» لا لوجود دلائل علمية على ذلك. 

ومن يشبه حاله حال الماضين» بعض المعاصرين» كالذي نجده عند 
محمد أركون والمتأثرين به من أصحاب المنهجيات الحديثة في التعامل ممع 
التراث الإسلامى عموما. 

نجد في كتابات أركون التأكيد القاطع على وجود زيادة أو نتقص أو 
تحريف أو تلاعب في كتاب الله معتمدًا في إثيات ذلك على أقوال 
ترد وطا تر جار SAG LG‏ 
مرحلة النقد الفللوجي” "» دون أن يتتجاوزوه إلى مرحلة النقد المحديث 


(١)انظر:‏ عبد الرهن بدوي» ((من تاریخ الإلحاد قي الإسلام)» ص۸۹ ۰ ط۲» دار سینا 
E‏ 1 

(۲) انظر: شيئًا من الدراسة لتحقيق المسألة عند ناصر الخفاري»(أصول مذهب الشيعة) 
(۱/ ۲۰۳-۲۰۰) ط ۱ 518١ههبدون‏ بيانات أخرى. 

(۳) انظر مثا محمد أركونء «(تاريخية الفكر العربي الإسلامي) ترجة هاشم صالح ص 450 ؟ وما 
بعذهاء» ط ۲ » مركز الونماء القومىء والمركز الثقاق العربي» ديروت وألدار البيضاء» 1م 
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الذي يعتمد على آخر المنهجيات ظهورًا. 

يأي أركون إلى إجماع المسلمين على ثبوت القرآن الكريم ثبوًا قطعيّاء 
ذلك الإجماع الذي دل عليه النص قال تعالى: لاعن رتال كنال 
تفظوت[ الحجر: 4] وثبت في التاريخ عن طريق أخذ الأجيال له جي 
عن جيل بالتواتر» يأتي إلى هذه الحقائق الثابتة وهذا الإجماع الكبير عن 
خلال هذه النظريات - بعد أن أخذ بمزاعم المستشرقين من التحريف 
والتلاعب في القرآن حيري اج عل عل م EA‏ 

e? 

والإجاع اسان 9 غير حقيقي» إجماع على خطأء ولكن 
في ظروف معينة وتحت ضغط أكثرية معينة وطبقة معينة وغالبًا ما يسميها 
بالطبقة الأرثوذكسية هذه الطبقة فرضت هذه الإجماعات لمصالح خاصة بها 
وساعدتها القوى السياسية لمصالح مشتركة بينهم. 

ويضع أركون لذلك مثلا آية الكلالة » وكيف أن الصحابة أجمعوا على 
تحريفها وتثبيت معنى جديد لم يكن في القرآن. 

ولا شك أن من لديه أدنى معرفة بتاريخ المسلمين» وخاصة الجيل 
بحا ميدي والتابعين. يعرف استحالة مس ب ا 
الإجماع دون ١‏ يكون هناك إنكار واعتراض. 

هذا الأمر لا جهله من كان على معرفة قليلة بالتاريخ» فكيف وأركون 
)١(‏ انظر: محمد أركون» (من الاجتهاد إلى نقد العقل الإسلامي) ترجة هاشم صالح ص۸"» 

م1١ دار الساقي» لندن‎ »١ جل‎ Y۷ 
انظر: امن الاجتهاد إلى نقد العقل الإسلامي)) ص 0؟.‎ )۲( 


١ 


5 عا 5 :2 ا ا 
یری نفسه مؤرخا أكثر من كونه فيلسوفا. ونحن هنا لا نناقشه في مثاله 
الذي أثبت من خلاله وجود التلاعب في القرآن الكريم؛ لأن دراسته لم تقم 
E RE FT r‏ 

ا اعم الت الى ونع من افا عل داد 
معلوم بالضرورة لدى الناس جميعًا 

هذا المفتاح هو ما يسميه بالإجماع السوسيولوجي أي الإجماع الاجتماعي 

إن علماء المسلمين لا خالفون في وقوع إجماعات باطلة أو خاطئة» 
إجماعات خالفة للدين أو مخالفة للعقل. 

فهم يرون أن الأمم قد تجمع على باطل أو على خطأء سواءً وقع هذا 
الإجماع بالقوة عن طريق فئات معينة في المجتمع» أو وقع بالسلم عن طريق 
الخنطأ المشترك بين المجمعين على أي قضية خاطتة. 

ويمثلون عليه بإجماع النصارى بألوهية المسيح عليه السلام وبالتثليث 
واعتقادهم ذلك اعتقادًا جازماء وكإجماع الوثنيين من ودين وهندوس 
وغيرهم على ربوبية أصنامهم. 

وهذا الإجماع إجماع باطل على مسألة غير حقيقية» وهنا ربم| يستفاد من 

ولكن هل ينطبق هذا على ما هو معلوم من الإسلام بالضررورة؟ هل 
ينطبق هذا على إجماع المسلمين في ثبوت القران الكريم وثبوت السنة 


› ١ط‎ 2.757١ انظر: محمد أركونء» (الفكر الإسلامي نقد واجتهاد)ء ترجمة هاشم صالح ص‎ )١( 
دار الساقي لندن ۱۹۹۰ م.‎ 


(۲) انظر شيثًا من المناقشة عند جمال سلطان في ((دقاع عن ع ثقافتنا)) ص25 وما بعدهاء ط ١ء‏ دار 
الوطن» السعودية ٤١١۲‏ ١ه.‏ 


5 


الصحيحة؟ هل ينطبق هذا على أصول الدين المتفق عليها؟!! أركون 
فيجعلونها متشابهة خاصة وأن أركون يعلى من شأن الدراسات المقارنة» وله 
أبحاث يطالب فيها بدر اسة الإسلام دراسة مقارنة مع الأديان التوحيدية 
ءِ ١‏ 
الأخرى اليهودية والنصرانية” '. ونحن نقول إن التفريق بين المختلفات, 
واسعة ا ش 
وإجماع الأمة الإسلامية حول ما سبق هو إجماع حقيقي وليس إجماعًا 
باطلاء وذلك لأنه يختلف عن الإجماع السوسيولوجى اختلاقًا واضحًا 
يتبين ذلك من خلال الآ : 
أن إجماع الأمة الإسلامية قد حفظه الله فلا تجمع أمة محمد يك على 
ضلالة» فعن عبد الله بن عمر - رضى الله عنه) - أن رسول الله کله قال: 
ي »ا ي 5 1 
ومن يداف إل ا ا 
وما أجمعت عليه ثبوت الكتاب والسنة» وهذا كما سبق ثابت بالنص 
وثابت في التاريخ هذا من جهة» ومن جهة ثانية فبعد ثبوت صحة نقل 
الكتاب والسنة وقطعية ذلك عند العلماء والعقلاء؛ فإن أي إجماع ديني لا 
يتحقق إلا بوجود نص في القضية المجمع عليها والأمة - كما يقول ابن 
)١(‏ انظر مثلا: «العلمنة والدين: الإسلام . المسيحية » الغرب) لمحمد أركون» ترجمة هاشم 
صالحء ص٤۱٠ ٠۳‏ وما بعدهاء ط ١ء‏ دار الساقي» لندن ۰م 
(؟) انظر: عثمان بن علي حسنء «منهج الاستدلال على مسائل الاعتقاد عند أهل السنة 
وا لجاعة) (۲/ »)۷١ 1-۷١ ٤‏ ط١‏ ء مكتبة الرشد» السعودية» ١١٤١ه.‏ 
(۳) رواه الترمذي في «(كتاب الفتن)» باب ما جاء في لزوم الجماعة (رقم /117؟) /٤(«‏ ٥٠٤)ء‏ 
تحقيق كيال الحوت» دار الفكرء بيروت 4 اه-ممكام والحديث في سنده لیات بن 
سفيان وهو ضعيف» لكنه سكا يقول الشيخ الألباني في ((كتاب السنة)- قد تويع» انظر 


((كتاب السنة ) لآبي عاصم ص ٠‏ 4» تحقيق الشيخ الألباني» المكتب الإسلامي» ط ۳ء بيروت 
14ه-19195م. 


ف 


عثيمين - (لا يمكن أن تجمع على خلاف دليل صحيح غير منسوخ. فإنها لا 
تجمع إلا على حق» وإذا رأيت إجماعًا تظنه غالا لذلك فانظر فإمّا أن يكون 
الدليل غير صحيح» أو غير صريح» أو منسوحََاء أو ني المسألة خلاف لم 
تعلمه)” '. وما ميز الله به هذه الأمة» أنها تستطيع إثبات نصوصها عن 
طريق السند الصحيح» فإنه لا يوجد أمة من الأمم تستطيع أن تثبت بسند 
صحيح كتبها وموروثاتهاء فالإسناد بصورته العلمية التي أبدعها المسلمون 
لا يوجد عند أي أمة من الأممء وعلى هذا فإن أي إجماع قد يكون: 

-١‏ إجماعًا حقيقيّاء وهو ما يعتمد على نص من الله أو من أنبيائه» أو 
يعتمد على حقائق واقعية مدركة بالحواس» يمكن التأكد منها عن طريق 
تجارب البشر ومعارفهم المتراكمة» واكتشافاتهم المتجددة. 

؟- إجماعًا غير حقيقىء إجماعًا زائعًا أو باطلاء وهو ما لا يدل عليه نص 
صحيح» كالقول بألوهية عيسى عليه السلامء أو لا تدل عليه تجارب البشر 
الغلية #القول مغلا بآن الا رض هر كر اللجدوعة الةو آن الجر عة 
تدور حول الأرض. 

بعد هذه المناقشة المختصررة» نعود إلى أصل المبحثء وهو أن الأمة 
الإسلامية قد اتفقت على أن الله أنزل لنا كلامًا لنعتقد بم فيه من عقائد. 
ولنعمل با فيه من شرائع» إضافة إلى كلام رسوله وء وعليه فالتعامل مع 
هذه النصوص أمر واجب. 

وني حياة الرسول بيو لم يكن هناك أي صعوبةء فم| كان يعترض 
الصحابة من إشكاليات كانت تعرض على رسول الله ية ويقطع فيها. 
واستمر هذا الأمر بعد وفاة الرسول ية في جيل الصحابة الأوائلء ل 
يحدث أي خلاف كبير» وما يحدث من إشكاليات كانت تحل وتوضح عن 
طريق علماء الصحابة» وفي آخر جيل الصحابة بدأت بذور تصورات 


(١)(الأصول‏ من علم الأصول» للشيخ محمد صالح العثيمين ص”/. 


نف 


جديدة تظهرء كان الرسول َة قد تنبأ بها وأخبر عنها وحذر منها. ظهرت 
هذه 0 الجديدة في أشخاص ثم اتسعت فأصبح هناك فرق 
واتجاهات 7 '. وكان الجميع يتعاملون مع الكتاب والسنة» لكن كانت هناك 
نصورات وأهواء تحكم هذا التعامل وتؤثر فيه» وننائج وثمرات لهذا 
التعامل. وهنا حاولة لجمع أهم تلك التصورات حول النص الشر.عي 
والتي ظهرت في التاريخ الإسلامي وكذلك نتائج هذه التصورات وآثارهاء 
والمواقف العلمية التي ترتبت عليها والتي قام بها المخالفون - لأهل السنة 
والجاعة - مع النص الشرعي. 

وغالبًا أن هذه التصورات وما يتبعها من آثار ومواقف عملية؛ و 
ادى الأمم؛ بسبب وحدة الموضوع» فقد ظهرت في أمم سابقة للأمة 
الإسلامية» وظهرت في أمم معاصرة للأمة الإسلاميةء ولازالت مستمرة EE‏ 
الظهور حتى الآن» مع بعض التغيرات» ولذا كان من المهم التحدث عنها 
ولو يوز رة ةني هذا البحث؛ لعلاقتها المباشرة بموضوع الرسالة. 

وأحب أن أنبه إلى أن هذا التقسيم إلى تصورات وآثار ونتائج ومواقف 
عملية أنه ما قد تختلف فيه وجهات النظرء والسبب في ذلك يعود إلى 
التداخل الحاصل بينهاء فإن بعض النتائج قد تكون تصورات أو تعاملات 
من وجه أخر» وبعض التصورات قد تكون نتائج من وجه آخر؛ إلا أن هذا 
التقسيم وجدته مناسبّاء وغرضنا منه تسهيل القضايا وترتيبها في خطوات 
مترأبطة. 


(1) انظر حول ظهور هذه الأهواء: 

1~ (الأهواء والفرق والبدع عبر تاريخ الإسلام). للدكتور ناصر العقل ط ١‏ دار 
ألو طن» السعوديةء ٤١١‏ ١ه.‏ 

- «(حقيقة البدعة وأحكامها). لسعيد الغامدي»(۱/ ۱-۸۷١۱۷)ء‏ ط ١ح‏ دار الرشكد 
السعودية» ٤١١‏ ١ه.‏ 

۳- «(شرح صو ل اعتقاد آهل السنة والجماعة من الكتاب والسنة وإجماع الصحابة 
والتابعين مسن بعدهم)» امام اللالكائي» تحقيق الدكتور اا سعد 
مدان(۱/ /ا١ »)۳١-‏ من مقدمة المحقق» ط 7» دار طيبة» السعودية» 1ه 


۲ 


تصورات قديمة حول النص الشرعى: 

أما أشهر التصورات ذات التأثير الكبير في تعامل الأقدمين واستمراره 
عند المحدثين مع النص الشرعيء أي كلام الله» وكلام رسوله ية فهى: 

أولا: القول بوجود المجاز في النص الشرعي. 

ثانيًا: القول بخلق القرآن الكريم. 

ثالثا: القول بأن للنص الشرعى ظاهرًا وباطنًا. 

رابعا: القول بأن نصوص الوحي نصوص تخييلية. 

أولا: القول بالمجاز في النص الشرعى: 

يعرف المجاز بأنه (ما جاوز وتعدى عن محله الموضوع له إلى غير 
لناسبة بينهم| إما من حيث الصورة» أو من حيث المعنى اللازم المشهور أو 
فى حيف SS‏ الابيد للرجل تعدا وبر كالسا دكن 
ا اوضر ای و( کا روس غير ها برقت له 
ا E‏ )0 1 
في وضع واضعها لملاحظة بين الشاني والاول فهي مجاز) ' ومن وضع 
المجاز مقايل الحقيقةء يعرف بأن المجاز ليس بحقيقة» وأن الكلمة المجازية 
لا تعبر عن حقيقة مباشرة» بل يرى البعض أن المجاز وسيلة لترسيخ المعنى 
O e E‏ 
لانه أبلغ من الحقيقة في تصويره با يقوم عليه من التخيل 

وعليه فالمجاز عمدته على التخييل» والكلمة المجازية تبقى كلمة تخييلية 
غير حقيقية أو يبقى الجزء الحقيقي منها ضئيلًا للغاية. 
)١(‏ علي محمد الحرجاني»(التعريفات». ص ١7”‏ 7. ط ۳ دار الكتب العلمية؛ بيروت ٤١۸‏ ١ه.‏ 
22 الجرجاني»7أسرار البللاغة ).ص ” + ٣‏ يتعليق جمد ده ونحمد رشيد رضاء دار المعرفة» 

در ولت. 

وانظر: ((دروس في البلاغة العربية نحو رؤية جديدة) ص ٠١‏ 5» ط .١‏ المركز الثقافي العربي» 

الدار البيضاءء بيروت» ۲م «(والبلاغة الواضحة) لعل الجارم ومصطفى اف 


ص ١‏ با دار المعارف»ء فان 
(:07)(دروس في اليلاغة) » ص١‏ 4. 


۲۵ 


وقد عاش المسلمون القرن الأول والقرن الثاني ومعظم الثالث دون أن 
يكون هناك تقسيم للكلام إلى حقيقة ومجازء ودون أن تكون هناك تلك 
الإشكالات الناحمة عن هذا التقسيمء فما كان هذا التقسيم معروفًا عن 
الصحابة أو التابعين أو علماء اللغة الأوائل» وإنها ظهر في القرن الثالث. 
واشتهر في القرن الرابع الهجري» وتبع ظهوره إشكالات كبيرة» وصلت في 
كثير من جوانبها إلى انحراف واضح أثر كثيرًا في تاريخ الأمة الإسلامية. 

ولا يمكن هنا مناقشة منشأ هذا التصور» وموقف القائلين به والدافين 
له وامتداداته في جوانب كثيرة من حياة الأمة الإسلامية؛ لأن هذا يحتاج 
إلى رسالة مستقلة» ولكن نكتفي بالتنبيه إلى أن هذا التقسيم للكلام إلى 
حقيقة ومجازء أخذت به أغلب الفرق الإسلامية» وآنزلته على كلام الله 
سبحانه وتعالى» وكلام رسوله َة فكان من أعظم مفاتيح الشر على الأمة 
الإسلامية؛ ومن كثرة ما أثاره من شرور جعله ابن القيم أحد الطواغيت 
الثلاثة التي أثرت في الفكر الإسلامي» (هذا الطاغوت لمج به المتأخرون. 
والتجاً إليه المعطلون؛ وجعلوه ررد بهامن سهام الراشقين 
ويصدرون عن حقائق الوحي المبين) . 

وا و ا ریا انكو الس نيا توص وا 
قليلة لا تعبر عن حقيقة» بل هي مجازية» ومن أخذ به المتكلمون في باب 
الا درو الات وك وو امور الا سحي رت كل د ةدو ع 
الفلاسفة» فوسعوا مجاله» وأدخلوا فيه نصوص اليوم الآخر وكثير من 
الغيبيات» حتى وصل عند الغلاة منهم إلى جعل نصوص الأنبياء كلها من 
هذا الباب» فهى نصوص مجازية تخييلية كا سيأتي بيانه» وهكذا فكل ما لا 
يناسب توجهات القارئ وتصوراته للنص الشرعي جعل ذلك من المجاز: 
وانصرف يعد ذلك إلى تأويله» والتأويل عادة مرتبط بالمجاز. إا فهناك من 


.)٤۷۷- 47١/19 ) انظر في ذلك« مو قف المتكلمين من الاستدلال بنصوص الكتاب والسنة‎ )١( 
.ها١‎ 55757 مختصرالصواعق المرسلة على الجحهمية والمعطلة) ص ١/7؟»ط١ ءدار الحديت.القاهرة»‎ 0 


۲٢ 


يرى أن نصوص الأسراء والصفات مجازية» وهناك من يرى أن نصوص 
القدر مجازيةء وهناك من يرى أن نصوص اليوم الآخر مجازية» وأن نصوص 
العجزات» وقصة الخلق» وقصص الأمم السابقة» ونصر. الله للمؤمنين 
وإهلاكه لمخالفي الرسل» كلها من المجاز. 

وهناك من جعل نصوص التشرريع والآداب والأخلاق من المجاز 
كذلك» وهكذا فإن القارئ لأي كتاب من كتب المقالات لا يعدم في أي 
مسألة من مسائل الدين» أن يجد من يقول بأنها مجازية» وعليه فهي تحتاج إلى 
تأويل. 

وبهذا تفرّغْ النصوص الشرعية من كل معانيهاء لهذا وقف منه علماء 
الإسلام موقمًا معاديّاء وخاصة بهذه الصورة التي أخذ بها المتكلمون 
والفلاسفة والمتصوقة ومن شابههم» وبينوا عدم وجود دليل عليه سواءً من 
ا اللغة أو مسن العقل مع وجودالحلاف في بععض 
التفاصيا ”© 

ثانيًا: القول بخلق القرآن: 

إذا كان القول بالمجاز د بح النص الدع رار ان قرا لزت 
القرآن حدد بالقرآن فقطء وقد قال ببذا القول المعتزلة بجميع فرقهاء قال 
الم - رحمه الله -: (مذهب الحهمية - ويقصد بهم المعتزلة - لصفات 
الرب أن كلامه تخلوق ومن بعض مخلوقاته: فلم يقم بذاته» فاتفقوا على هذا 
الأصل واختلفوا في فروعه)”7 . والقول بخلق القرآن» نابع من تصورهم 
للآسماء والصفات وخاصة الصفات. فا نهم قد عطلوا الصفات بحجة أن 
في إثباتها تشبيه الخالق با لمخلوقين» وفيه إثيات تعدد القدماء» عندها عطلوا 
الصفات ومن بينها صفة الكلام وتبعًا لذلك قالوا بخلق القرآن. 

وهذا التصور فيه خالفة للنصوص الشرعية» وتعطيل لصفات الخالق 
() أنظر: (موقف المتكلمين من الاستدلال بتصوص الكتاب والسنة) )٤١١ /١(‏ وما بعدها. 
(0 مختصر الصواعق المرسلة) ص77 . 


يفا 


سبحانه وتعالى ولذا عظم نكير السلف الصالح لمن قال به. 

وتبعًا لهذا القول نجد عند الآخذين به» استهانة بالنصوص الشر-عية» 
وقلة تعظيمهاء والاعتراض عليهاء وكراهيتها أحيانًا””'؟. 

فإذا اجتمع هذا التصور عن خلق القرآن بآثاره السيئة مع التصور 
السابق وهو القول بالمجازء فإن الانحرافات تزداد. والتي كان من أسوئها 
القيام بتأويل النصوص الشرعية كلما تعارضت مع أهوائهم ومناهجهم. 
دون أي حرج» بل بصورة لا يظهر من خلاها أي تعظيم لكلام الله وكلام 
رسوله علب 

ثانيًا: القول بأن للنص الشرعي ظاهرًا وباطتًا: 
إذا كان القول بالمجاز» والقول بخلق القرآن» قد ارتبطا بفرق المتكلمين» 
فإن التصور الثالث: وهو القول «بالظاهرء والباطن» قد ارتبط بتيار آخر 
يتمثل هنا في التصوف والتشيع» وبالذات عند الغلاة منهم. 

فإن هؤلاء يزعمون بأن للقرآن ظاهرًا وباطنّاء والظاهر خالف للباطن» 
والظاهر للعامة والباطن لا يعرفه إلا الخاصة” “. إما عن طريق إمام 
معصوم» أو عن طريق أهل الكشف والحقيقة. على أن مصطلح «الظاهر 
والباطن»؛ فيه إجمال” ''» ولكن ما يهمنا منه هو «الظاهر والباطن) 
المتعارضان» أي أن يكون الظاهر مختلف تامًا عما أتوابه من باطنء ولا 
يوجد أي صلة بين الظاهر والباطن. 

مثال ذلك الصلاة» فالمسلمون يعرفون معنى الصلاة الواردة في 
النصوص الشرعية» بأركانها وشروطها وواجباتها وصفتها التي وردت عن 
الرسول بيا وهنا يأتي بعض أهل الباطن ليقولوا إن الصلاة بهذه الصورة 
)١(‏ انظر: (موقق المتكلمين من الاستد لال بنصوص الكتاب والسنة) .)172-1١117/1(‏ 
(۲) انظر: (منهج الاستدلال على مسائل الاعتقاد)» ٠7 /١(‏ 5) وما بعدها. 


0 انظر: المرجع السابق بنفس المعطيات» و«أصول مذهب الشيعة) .)١125-1١6٠ /١(‏ 


۲۸ 


١ نا‎ 

هي المعنى الظاهرء أما المعنى الباطن فيفر ونا بكشف أسرارهي” '. 

وعن طريق هذا التصور نزعوا حقائق النصوص الواضحة»ء وجعلوا 
حقائقها هى المعاني التى يضعوما هذه النتصوصء فأصبحت النصوص 
الشرعية فارغة من أي معنى واضح» وتحولت النصوص الشرعية إلى رموز 
وإشارات لا يعرف حقيقتها إلا خاصتهمء وبهذا تحولت نصوص القرآن 
المتلاعبين ليقولوا فيها بها شاؤاء ومن يقرا تفسيراتهم لهذا الباطن يأخذه 
الع ف وا اال ااا ا غ 

Ng E ma 

3 ٤ ¢ 

افر ا ا ا ا 
وإخوان الصفا والسهروردي المقتول» وأخذ به غلاة المتصوفة من أهل 
الحلول والاتحاد ووحدة الوجود كابن عربي وابن سبعين» وتعاملوا من 
خلال هذا التصور مع النصوص الشرعية» تعاملًا لم تعرف الأمة الإسلامية 
اسا 

وهذا التصور يقترب في حقيقته وآثاره من القول بالمجازء إلا أن أهل 
المجاز عادة ما يغلبون عقوهم» فيضعون قوانين وقواعد عقلية ولغوية في 
إثبات المجاز وتفسيره أو تأويله. أما أهل «الظاهر والباطن» فهم يعظمون 
دور الأشخاص ودور الكشف والإلهام والذوق والمثيال» لهذا تجد عندهم 
تأويلةث غووة وقاذة لا عكيها قراف لوي آرم 

ومن هنا فالقول: ب «الظاهر والباطن» أسواً بكثير من القول بالمجاز, 
()انظر: (الفتاوى) لشيخ الإسلام أبن تيمية TTT‏ 
(؟) انظر: لبعض الأمثلة في( مجموع الفتاوى) لشيخ الإسلام ۱۳/ ۲۳۸- .۲٤١‏ 
(۳) انظر (أصول مذهب الشيعة) )١6١ /١(‏ وما بعذها. 
()انظر: ( مجموع الفتاوى) )۲٤۹/۱۳(‏ . 


(5) انظر في ذلك مثا : «المصادر العامة للتلقي عند الصوفية) لصادق سليم ص 187 وما 
بعذهاء ط ١‏ مكتية الرشدء السعودية 65 ه. 


۲۹ 


وآثاره كذلك أسوأء يسيب تحكم الهوى عند آهل «الظاهر والباطن» في 
أعمالهم» بخلاف المتكلمين وإن كانوا أصحاب أهواء إلا أن أقوالهم في 
النصوص الشرعية محدودة ومتقاربة والسبب أن هناك نوع من الاتفاق على 
بعض القواعد الكلية التي يعتمد عليها في التأويل» فهم متفقون مغلا على 
أهل المجازء وأهل الظاهر والباطنء إلا أن هناك اتفاق في أن النصوص 
الشرعيةء فيها كلمات لا تدل على المعنى الظاهر منهاء وعلى أن هناك معنى 
آخرء فأهل المجاز يكتشفونه عن طريق التأويل» وأهل «الظاهر والباطن» 
عن طريق الباطن بواسطة شخص ذو صفات خاصة. ومع أن الاتجاه 
الفلسفى المعاصر. يعظم العقل والعقلانية» ويتتسب إلى فلسفات عقلانية. 
إلا أننا نجد فيهم من يعلي من شأن آهل «الظاهر والباطن» آهل الذوق 
والكشف والحقائق اللدنية» فيعيد الاتصال بهم» ويحيي ما كتبوه» ويدرسه 
ويحلله ويثني عليه» وينشر.ه كتراث عظيم» ويبدأ هو كذلك في الإنتاج 
١‏ 

الشخصى عل منواله” 
لقد كان القول «بالظاهر والباطن» بالصورة السابقة من أعظم 
التصورات فسادًاء فكانت آثاره ونتائجه من أعظم أنواع الفساد الذي وقع 
في تاريخ المسلمين» والذي وصل إلى انتهاك أعظم المحرمات» وإلغاء 

(1) من أمثلة ذلك: 

١‏ - مؤلفات كثيرة لعبد ال رحمن بدوي مشل من (تاريخ الالحاد في الإسلام)؛ 
و( شخصيات قلقة 8 الإسلام). و معدمته لكتاب (الإشارات الإهية للتوحيديء 
ورسائل ابن سبعين وشطحات الصوفية)» وترجمة كتاب (المستشر.ق الأسباي 


الفلسفية» لبدوی )59157/1١(‏ وما بعدهاء ط ١‏ المؤسسة العربية للدراسات 
والنشرء بيروت ۱۹۸٤‏ م. 

- (الثابت والمتحول) لعلى أحمد سعيد (أدونيس) دار العودة» بيروت. 

۳- «فلسفة التأويل» دراسة في تأويل القرآن عند محبي الدين بن عربي)» نصر حامد أبو 
زيد دار التثوير» بيبروت. 


و 


العبادات» بل الأديان كلهاء وتأليه البشرء كل هذا باسم الباطن الذي لا 
يعرفه إلا خاصة اللخاصة. 

رابعًا: القول بأن نصوص الوحى نصوص تخيلية: 

القول بالتخييل هو الوجه الآخر للمجازء وللقول بالظاهر والباطن» 
وبين هذه التصورات الثلاثة علاقة واضحة. فكل قول «بالمجاز» هو قول 
بأن في النص تخييل وله ظاهر وباطن. وكل قول «بالظاهر والسباطن» هو 
قول بوجود مجاز وتخييل. وكل قول «بالتخييل» هو قول بوجود مجاز 
وظاهر وباطن. 

المجاز - الظاهر والباطن - التخييل 

وعليه فكل من أخذ بواحد من هذه التصورات لزمه القول بالتصورين 
الآخرين» ولا نجد مبررًا لبعض التيارات الفلسفية المعاصرة عندما تأخذ بأحد 
التيارات الثلاثة السابقة - أهل المجاز أو أهل الظاهر والباطن أو أهل التخييل 
-وتذم الآخرين؛ لترابطها فی بينهاء فإما أخذها جميعًا أو تركها جميعًا. 

ولحذا نجد علماء السلف يجعلون من يقول بالمجاز ضمن من يقول 
بالتخييل مثلاً وهكذا في بقية الفرق بسبب العلاقة السابقة 

والآن نعود إلى آهل الوهم والتخييل لبيان تصورهم: 

يقولون بأن (الأنبياء أخبروا عن الله وعن اليوم الآخرء وعن الجنة 
والنار» بل وعن الملائكة» بأمور غير مطابقة للأمر في نفسه. لكنهم 
خاطبوهم بها يتتخيلون به ویتو همون به أن الله جسم عظيم» وأن الأبدان 
تُعادء وأن لهم نعيًا حسوسّاء وعقابًا محسوسّاء وإن كان الأمر ليس كذلك 
في نفس الأمرء لأن مصلحة الجمهور أن يخاطبوا بها يتوهمون به ويتخيلون 
أن الأمر هكذاء وإن كان هذا كذبًا فهو كذب لمصلحة الجمهورء إذا كانت 


١ 5 5‏ 
دعوتهم ومصلحتهم لا تمكن إلا بهذه الطريقة). 
)١(‏ شيخ الإسلام ابن تيمية» (درء تعارض العقل والنقل) /١(‏ ۸»> 06 


۳1 


وقد ذكر شيخ الإسلام أن من أصحاب هذا القول في الجملة (المتفلسفة 
والباطنية» كالملاحدة الإسماعيلية» وأصحاب رسائل «إخوان الصفا) 
والفارابي» وابن سينا والسهروردي المقتول» وابن رشد الحفيد؛ وملاحدة 
الصوفية الخارجين عن طريقة المشايخ المتقدمين من آهل الكتاب والسنة 
كابن عري؛ وابن سبعين» وابن ¿ الطفيل صاحب رسالة حي بن يقظان» 
ظ وخلق كثير غير هؤلاء)” 

إذا فالنصوص الشرعية عند هؤلاء لا تعبر في أغلبها عن حقائق» ولا 
تحوي حقائق» وإن| عبرت عن أمور وقضايا بصورة تثيلية وتخييلية تناسب 
العامة. 

وهذا التصور الفلسفي ل يتحقق له الانتشار مستقلاء كا تحقق للمجاز 
أو الظاهر والباطن. إلا أنه ان نتشر من خلال تبني أهل المجاز وأهل الظاهر 
والباطن له. فالفلسفة إن اختفت ت في القرون المتأخرة كتيار مستقل» فإنها قد 
دخلت ضمن فرق أخرى وتمكنت منهم ومن تصوراتهم» فاختلطت 
بالمذاهب الكلامية والطرق الصوفية والفرق الباطنية» وبقييت هذه 
التصورات الثلاثة إضافة إلى القول بخلق القرآن» تؤثر في المخالفين لأهل 
السنة في تعاملهم مع النصوص الشرعية. 

فيا سبق تعرضنا لأهم التصورات حول النص الشر.عي قديًاء والتي 
كانت تؤثر في نشاط أغلب الفرق الإسلامية» ولكن ليس معنى هذا أن 
الإنسان محكوم فقط ب) تصوره واعتقده» بل هناك عوامل أخرى من داخل 
الإنسان ومن خارجه» تتفاعل مع تصوراته» وتؤثر فيه. 

ونركز هنا على أمرين» لا بد من إضافته) إلى جانب التصورات» 
ليكتمل لنا تصور موقف القدامى من النص الشرعي» وهذان الأمران هما: 

الأول: ما اعتاده الإنسان في بيته ومجتمعه. فإن لذلك آثر كبير على كثير 


(١)شيخ‏ الإسلام ابن تيمية؛ (درء تعارض العقل والنقل) (1/ )١٠١٠١‏ . 


۲ 


من الناس» فمن عاش في بيئة تعلي من الأوهام والأساطير والخرافات وتأثر 
هاء فيغلب على تصوراته وإنتاجاته وأعماله أن تكون محاطة هذه الحالة من 
الأوهام والأساطير. 

ومن عاش في بيئة تعلى من العقل حتى يتجاوز حدوده» فيأتي بالسفسطة 
والقول ونقيضه؛ أو يضع قواعد ويحكم بقطعيتها وأبديتهاء فإنه يغلب على 
تصوراته وأعماله أن تكون محاطة بمزاعم عقلية» يرى أصحابها أا قطعية 
وبراهين ساطعة» ثم ما تلبث أن تنهد أمام مفكر آخر أو متفلسف آخر. إن 
مايألفه الإنسان غالبا ما يؤثر في صاحبه. إن لم يجتهد في اتباع الحق 
والتخلص من كل ما خالفه وإن ألفه واعتاده. 

الثاني: اتباع المهوى: 

والهوى من الأمراض الخطيرة التي تصيب الأفراد فتصدهم عن الحق. 
وكل إنسان لديه ميول ورغبات وأهواءء ولكن المؤمن يلجمه عن طريق 
مراقبة الخالق سبحانه وتعالى والإخلاص له. أما صاحب الهوى فمهما| 
عرف الحق فهو يغفله ويكتمه ويلبسه بالباطل. 

نكتفي مبذين الأمرين المهمين» البيئة من الخارج والهوى من الداخل» 
فإذا التقى هذان الأمران بالتصورات السابقة أو ببعضهاء كانت النتائج 
والمواقف العملية محكومة تمَامًا بم سبقء ويصعب الخروج عنهاء ومن 
قيودها وإكراهاتها وهذا ما وقع فعلاء يظهر ذلك من خلال أمرين: 

الأول: : النتائج والآثار لهذه التضووانع: 

الثاني: المواقف العملية المحكومة بالتصورات السابقة ونتائجها. 

الأمر الآول: النتائج والآثار 

للا ا ارب SEG‏ 
ظهور نتائج كانت في غاية الخطورة» وكان من أسوتها ما يلي: 

أولاً: دعوى تعارض العقل والنقل» ومن ثمّ صياغة قانون حول هذه 


تن 


الدعوى لمعالحتها. 

ثاتيًا: الأخذ بالقرآن دون السنة. 

ثالثا: الأخذ بالمتواتر من السنة دون آحادهاء لزعمهم بعدم حجية 
حديث الاحاد. 


الآول: . دعوى تعار م ض العقل والنقل: 

هذه الدعوى تح اسر ا ما افد اكان وال ةو انه ها ووز 
الدعوى كانت من أعظم القضايا الخلافية بين أهل والسنة وبين المخالفين 
وكتاب شيخ الإسلام أبن تيمية - رحمه الله - «درء تعارض العقل والنقل» 
الباب. فقد أتى هذا الجهد العظيم بعد قرون من المناقشات والمعارك 
والردود بين أهل السنة وخصومهم. 

فاستعرض فيه تاريخ الدعوى استعراضًا علميًا واسعًاء وناقشها مناقشة 

ة عميقةء ما جعل هذا الكتاب من أعظم المصنفات في هذا الباب» بل 
من أعظم ما صنفه علماء الإسلام في أبواب العقائد ومناقشة المخالفين. 
وملخص الدعوى يعرضها لنا الرازي والذي يعد أشمل من جمعها 
وعرضها وركب منها القانون العام أو القانون الكلى حيث يقول: (إذا 
تعارضت الأدلة السمعية والعقلية» أو السمع والعقل» أو النقل والعقل» أو 
الظواهر النقلية والقواطع العقلية» أو نحو ذلك من العبارات» فإما أن 
ممع ينها وهو بحالء لانه جح يون النقيضين؟ وإما أن يردا جميعًا؛ وإما أن 
يقدم السمع» وهو محال» لآن العقل أصل النقل» » فلو قدمناه عليه كان ذلك 
قدحًا في العقل الذي هو صل النقل» والقدح في أصل الشى.ء قدح فيه» 
فكان تقديم النقل قدحًا في النقل والعقل جيعاء فوجب تقديم العقل» ثم 
النقل إما أن يتأول» وإما أن يُمَوَضء وأما إذا تعارضا تعارض الضدين 


5 


امتنع ا جمع بينهماء ولم يمتنع كا ا 

وقد قام علماؤنا بمناقشة هذا القانون ونقضه من جهة أصوله العامة 
ومبادثه الكليةء وكذلك من جهة تطبيقاته المتنوعة على نصوص الكتاب 
والسنة» فييتوا فسادهء وتناقضة» وأتوا بالقواعد والأصول التى دلت عليها 
النتصوص الشرعية في مقابل ما أتى به المخالفون. 1 

وابن تيمية - كمثال - قبل مناقشته التفصيلية هذه الدعوى وأصحابهاء 
ينقض هذا القانون إحمالا عن طريق بيان ما في مقدماته من التلبيس» فهى 
مبتية على مقدمات: ۰ 

أوها: ثبوت تعارضههم). 

والثانية: انحصار التقسيم فيا ذكره من الأقسام الأربعة. 

والثالثة: بطلان الأقسام الثلاثة. 

والمقدمات الثلاثة باطلة. وبيان ذلك بتقديم أصلء وهو أن يُقال: إذا 
قيل: تعارض دليلان» سواءً كانا سمعيين أو عقليين» أو أحدهما سمعيًا 
والآخر عقلياء فالواجب أن يقال: لا يخلو إما أن يكونا قطعيين» أو يكونا 
ظنيين» وإما أن يكون أحدهما قطعيًا والآخر ظنيًا. 

فأمّا القطعيان فلا يجوز تعارضه]: سواءً كانا عقليين أو سمعيين أو 
أحدمما عقليًا والآخر سمعيًاء وهذا متفق عليه بين العقلاء, لأن الدليل 
القطعى هو الذي يجب ثبوت مدلوله: ولا يمكن أن تكون دلالته باطلة .. 
وإ كان أحنه اندلا الشارضين ت ا عون الأ وا ب کد 
باتفاق العقلاء» سواءً كان هو السمعي أو العقلي» فإن الظن لا يرفع اليقين. 

0 أمّا إن كانا ميعًا ظنيين: فإنه ا إل ا جيح أحدهماء فام 
ترجح كان هو المقدم سواءً كان سمعيًا أو عقليًا) 1 
()درء تعارض العقل والنقل) لشيخ الإسلام /١(‏ 5) . 
(۲) درء تعارض العقل والنقل : (۱/ ۷۸ ۷۹). 


۵ 


ثم قام بإكمال المناقشة في عشر-ات الصفحات بلغت عشررة جلدات 
كانت من أعظم المناقشات التي عرفها التاريخ الإسلامي من حيث القوة 
والإنصاف والتانة والمنهج العلمي الرصين. 

ونحن لا نستطيع عرض تلك المناقشة ولو بصورة مختصر-ة» فذلك 
يحتاج إلى دراسات أخرئ: واكتفينا بهذا المفتاح الجميل الذي وضعه شيخ 
الإسلام في بداية المناقشة» وهو مناسب ليكون بداية لمناقشات أخرى. 

وفي عصرنا تعددت المناهج التي يعارض با النقل والتي يمكن حصرها 
في ثلاثة أنواع: الأول: العقل» والثاني: العلم» والثالث: الواقع. 

فالعقل لم يعد المعارض الوحيد للنقل» بل ظهرت بجانبه أنواع أخرى. 
أو هي انفصلت عنه» فأصبح هناك معارضة العقل للنقل وغالبًا ما يرتبط 
العقل هنا بالونتاج الفلسفي. وهناك معارضة العلم للنقل وغالبًا ما يرتبط 
العلم بالعلوم التجريبية المعاصرة. وهناك معارضة الواقع للنقل» وغالبًا ما 
يرتبط الواقع بالفلسفة الماركسية وبقية الفلسفات المتأثرة بهاء أو الفلسفات 
المادية عموما. 

إِذَا فالتقل أصبح يعارض بالعقل والعلم والواقع» يضاف إلى ذلك 
أنواع من المعارضات لم نذكرها هنا لارتباطها غالبا بجوانب غير علمية 
كالمعارضة باهوى أو المعارضة بأقوال الأئمة أو المشايخ أو الآباء 
والأجداد. 


نهتم هنا بالعقل والعلم والواقع ومعارضتها للنقل» ونقول اعتادًا على 
كلام السلف بأن النقل الصحيح لا يمكن أن يتعارض مع العقل الصر_يح 
أو العلم الصحيح أو الواقع الثابت سواءً كان هذا الواقع أحداثاء أو كان 
سنتا وقوانين تحكم مسيرة الكون أو المجتمعات البشريةء وإن حدث 
التعارض فالمقدم هو القطعي منهماء وإن كانا ظنيين فالراجح منهما هو 
المقدم. 


من 


مع أن المطلع على مقالات القدامى أو المعاصرين والذين يعارضون 
النص الشرعي لا يكاد يجد شيئًا لديهم عارضوا به النقل يصل إلى حد 
القطع» بل أغلب ما يعارضون به الشر.يعة هو من الظنيات على أحسن 
الأحوال» ومن الشبهات والأهواء في أسواً الأحوالء ولا يسعنا هنا إلا أن 
نقول ما قاله شيخ الإسلام - رحمه الله -: (ولما كان الطريق إلى الحق هو 
السمع والعقل» وهما متلازمان» كان من سلك الطريق العقلي دله على 
الطريق السمعي» وهو صدق الرسول ية ومن سلك الطريق السمعي بين 
له الآدلة العقليةء +8 بان ذلك القرات ور كان القع لماي من ل بولا لا 
هذا ولا ذاك» كا قال أهل النار: ىقالو لوك ممع عة ماکان اص لسر 4 
[الملك .©01١‏ 

إن هذا التعار د ض المزعوم» كان من أسوأ الشبه التي أثرت في المتقدمين 
والمتأخرين» ولهذا اهتم علماؤنا قديّ) وحديثًا بمناقشته ودرئه عبر مصنفات 
كثيرة» وسنجد من خلال هذا البحث أن التعارض بين العقل والنقل» أو 
العلم والنقل أو الواقع والنقل» أن هذا التعارض بارز في كل موضوع 
يطرحه المعاصرون في كل قضية يناقشونها حول النص الشرعي. 

ثانيًا: الأخذ بالقرآن دون السنة: 

في البداية نبين ما نقصده بالسنةء فالسنة عند المحدثين: ما أثر عن النبي 
ل من قول أو عمل أو تقريرء أو صفة خلقيةء أو يلّقية أو سيرة» سوا 
أكان ذلك قبل البعثة» أم و 

والأخذ بالقرآن دون السنة» ليس نتيجة مباشرة للتصورات السابقة» بل 
هو نتيجة غير مباشرةلماء أما الأسباب المباشرة فإنه قد كان لإغفال السنة 
وتركها أسبايها الخاصة التي ذكرها من تحدث في هذا الموضوع. 
)١(‏ درء تعارض العقل والنقل : (/ا/ )۳۹٤‏ . 


(۲) انظر: ر السنة ومكانتها قي التشريع الإسلامي) لمصطفى السباعي ص۷٤ »٤٩‏ ط »٤‏ 
المكتب الإسلامى» بيروت» دمشق ٤١١‏ ١ه.‏ 


۲4 


والرسول ل قل تنبا بذلك وحذر منه فقال: : لا ألفين أحدكم متكت 
على أريكته» يأنيه الأمر نما أمرت به أو ميث عنه. فيقول: لا أدري» ما 
وجدنا في كتاب الله اتبعناه)). 


وقد وقع ما حذر منه الرسول 5 يك ميكرًا في آخر جيل الصحابة”''» ولكن 
الانحراف الواضح مع السنة بدأ مع فرقتين مشهورتين: ا 
والمخوارج” '» نظرًالموقفهم من الصحابة رضي الله عنهم فقد كانت كل 
فرقة من هاتين الفرقتين تكفر مجموعة كبيرة من الصحابة - رضوان الله 
عليهم E‏ ال ل ل 
يُكفرواء فكيف تثبت تثبت أمانة الصحابة في نقل السنة وكيف تثبت تثبت عدالتهم 
وهم كمار. 

ومهذا حرموا من معرفة السنة» وساهموا في إضعاف شأنها لدى كثير من 
الناس» وبعد ذهاب القرن الأول وخاصة آخره على هذا الحال» أتى القرن 
الثاني» وظهر فيه من لا يقبل بالسنة أصلاء ويكتفي بالقرآن. 

ولكن لم يظهر في التاريخ الإسلامي فرقة واضحة المعالم» يمكن تسميتها 
بالقرآنيين» ومع هذا فلا يوجد فرقة من الفرق التي ظهرت في الأمة 
الإسلامية لم يكن ها مع السنة انحراف» وإن كان يختلف مداه من فرقة إلى 
أخرى» وذلك حسب أصول هذه الفرقة ومعتقداتها. 


)١(‏ رواه الترمذي من حديث أب رافع في (كتاب العلم)» باب ما تي عنه أن يقال عند حديث 
النبي و (رقم 7577) ۳١/١‏ وقال عنه: حديث حسن صحيح» وكذلك عن المقداد بن 
معديكرب (رقم )1١74‏ والحديثان أخرجها أبو داود أيضًا في سنته (كتاب السنة»» باب 
لزوم السنة (رقم )537١ ٤‏ و(رقم 57504)» دار الجيل» بيروت» 508 ١ه‏ - ۱۹۸۰م. 

() انظر: (منهج الاستدلال على مسائل الاعتقاد » ( .)٠١ 4/١‏ 

0 انظر: : «القرآنيون وشبهاتهم حول السمئة») لخادم حسين إلشي بخش صلالاء ط ١‏ مكتية 
الصديق» السعودية 4 ٠‏ 5 ١ه‏ وانظر: اض لواف رة ۰ ) وما بعدها . 

(6) انظر: (القرآنيون وشبهاتهم حول السنة ) ص 7. 

(0) انظر: المرجع السابق» ف له 


۸ 


إذا الانحراف السابق إما رفض للسنة إذا جاءت من جهة معينةء وعليه 
فلا فرق بين المتواتر والآحاد» فسبب الرفض هو المصدر الأول لنقلها إليناء 
وهذا واضح لدى الشيعة والخوارج» وفي المقابل فهم يقبلون بأي حديث»› 
ال اقيسع يعضيي اديت مكدريه عو طر NE‏ 
لدى هاتين الفرقتين» وهذا واضح لدى الشيعة. #وكياعة ا کات 
على رسول الله کی 

ولكن بعد ظهور الفرق الكلامية والفلسفية» أخذ الانحراف في باب 
السنة صورة أخرىء وتمثل هنا في قبول نوعية خاصة من السنة وهي ما 
اصطلح على تسميته عند العلماء ب«الحديث المتواتر) وق المقابل رفض 
حديث الآحاد والقول بعدم حجيته. 

ومع ظهور هذا الموقف الجديد, فإن المتتبع لأقوال الفرق الآخذة به لا 
يجد عندها تمييز عملي حقيقي بين المتواتر والآحاد» فهم مع قوم هذاء إلا 
أنهم من الناحية العملية يخالفونه» فلا يأخذون حتى بكثير من المتواتر ° 

ويمكن أن نختصر المواقف السابقة من السنة حسب أسوأها -وكلها 
سيئها- إلى ثلاثة اتجاهات: 

الأول: رفض السنة تمامًا. 

الثاني: رفضها إذا جاءت عن طريق بعض الصحابة. 

الثالث: القبول بالمتواتر دون الآحاد (وسيأتي له حديث خاص). 

كانت الاتجاهات الثلاثة السابقة» هي ما خلفه لنا تاريخ الانحراف مع 
السنة في القرون الماضية» وهنا نصل إلى العصر الحديث لنرى ما الذي طرأ 
على المواقف القديمة. 

لقد غلب على المتأخرين في القرن الماضي وهذا القرن, الأخذ بالقرآن 
)١(‏ انظر: أصول مذهب الشيعةء ( 7/١‏ 57”) وما بعدها . 
(۲) انظر: موقف المتكلمين من الاستدلال بتصوص الكتاب والسئة )١75 /١(‏ وما بعدها . 


۳۹ 


دون السنة» مع وجود الموقف الشيعي والخارجي والكلامي. إلا أن ظاهرة 
e SET‏ 
المسلمين» من حيث كثرة الطارحين لما من أهل الفكر والثقافة المعاصرة . 

يضاف إلى ذلك ظهور اتجاه أطدلق عليه «القرآنيون» وذلك لتميز 
دعواهم إلى الأخذ بالقرآن دون السنة”". 

أما الاتجاه المشهور في العام الإسلامي في تاريخه المعاصر فهم الجيل 
المتغربء الذي تأثر كثيرًا بالثقافة الغربية» وغالبًا ما يكون لموقفهم من السنة 
حالتان: 

١‏ - إما رفضها تمامًا مع رفض القرآنء وهذا واضح في الغلاة منهمء 
والذين أنكروا الأديان السياوية وكفروا مها. 

-١‏ أو الأخذ بالقرآن بصورة منحرفة وعدم الالتفات إلى السنة» ثم 
منهم من يتكرهاء ومنهم من يسكت عن موقفه منهاء مع إغفاله التام ها. 
وعليه فإن التيار العام المنأثر بالثقافة الغربية» لا يلتفت إلى السنةء وإن 
التفتوا إليهاء فعن طريق الطعن فيهاء وتميز هؤلاء عمن سبقهم بنقمل 
شبهات ا شرن و اشر فن خاضة وان هو لاء المستشر فين اط را 
المصادر الأساسية في معرفة السنة» لدى المعاصرين. 

فإذا أضفنا إلى تمكن المستشرقين من المتغربين إذا أضفنا إلى ذلك ضعف 
بعض علماء السنة في أعرق المراكز العلمية في العلم الإسلامي في القرن 
الماضي وأغلب القرن الحالي في الأزهر» وندوة العلماء المتمكنين من علوم 
السنة» وفي المقابل تزعم بعض من ينتسبون إلى العلم الشر.عي حملة ضد 
السنةء والانتقاص منهاء من قريب أو بعيدء بداية بالأفغاني ومحمد عبده 
وفترة من حياة محمد رشيد رضا إضافة إلى محمود أبو رية وغيرهم. إذا جمعنا 


(۱) انظر مغلا: القرآنيون وشبهاتهم حول السنة» ص۲٠١٠‏ وما بعدها . 
() انظر: كتاب القرآنيون وشبهاءهم حول السنة والمخصص لدراسة هذه الفرقة. 


4 


كل هذا تبين لنا بوضوح غربة السنةء وغربة المتمسكين بها في العصر- 
اللحديث. 

إذّا فنحن في عصر عظم فيه الابتعاد عن السنة» سواءً كانت متواترة أو 
أحادًاء بل ظهرت دراسات متنوعة تحارب السنة» وتثير حوها الشبهات من 
جديد» وغالبًا ما تكون شبهات مُعذة في معاهد المستشر-قين المخصصة في 
ذلك. 

فيم| سبق حاولنا عرض الموقف من السنة عمومًا بصورة تاريخية 
مختصرة» والآن نبين علاقة هذا الموقف بالتصورات التى افتتحنا بها هذا 
المبحث. 1 

ذكرنا في البداية أن الأخذ بالقرآن دون السنة كان نتيجة غير مياشرة 
للتصورات العامة عند المخالفين ومنها: المجاز والياطن والتخييل» وهنا 
نبين كيف يقع ذلك: عندما كان يتم الحديث عن قضايا العقيدة التي وقع 
فيها الخلاف بين أهل السنة وبين خالفيهم من المتكلمين والفلاسفة 
والشيعة والمتصوفةء فإن المخالفين يحاولون تأصيل كلامهم عن طريق 
الاستشهاد ببعض الآياتء والاكتفاء بالقرآن في ذلك أحيانًا يكون السبب 
سهولة الرجوع إلى القرآن» فهو مجموع في مصحف واحد» بخلاف السئة 
فهي موجودة في مصنفات متنوعة» خاصة إذا أضفنا جهل المخالفين 
بالسنة» ومع هذا فإن هناك سببًا آخر يؤثر بصورة غير مباشرة في رفض 
السنة» يتضح هذا من خلال معرفة دور السنة في تفسير القرآن وبيانه على 
وجه التفصيل» فغاليًا أن ما لم يتضح في القرآن تفسره السنة» فإذا فسِّرَ ما في 
القرآن سقطت أعظم شبهاتهم ودعاويهمء لهذا كان فرارهم من السنة 
وعدم الالتفات إليها. 

وعلى هذا فإن الأخذ بالسنة يؤدي إلى سقوط التصورات السابقة» أو 
يُضعف من شأنهاء لأن ما فيها من تفصيل وبيان للقضايا يؤدي إلى إلغاء 


4 


دعوى المجاز والباطن والتخييل وخلق القرآن» فإذا كان فى بعض الآيات 
سعة وعموم يغري آهل ال هوى بالتمسك بتصوراتهم السابقة فإن في السنة 
من التوضيح والبيان والتفصيل ما يقفل الباب أمامهمء وهذا رفضوا السنة 
واعتمدوا على القران. 

ثالثا: الأخذ بالمتواتر من السنة دون آحادها أو عدم حجية الآحاد: 

وها الآمر قريب من الأآمرالسابق». ولا شك أن الأمير سرت عند 
أخذ بالقرآن كيف لا يأخذ بالسنة» مع أن القرآن أمر باتباع الرسول با 

وجمهور علماء السنة بِيّنوا با لحجج الواضحة أن خبر الآحاد يفيد العلم 
عرف عنهم الضبط والإتقان» وعليه فهم لم يقولوا بأن كل خبر يفيد العلم 
وإنها ما صح منه واحتفت به قرائن مؤيدة. 

وقد ذكروا من أدلة العقل والحسٌ والنقل ما يوضح ذلك أتمٌّ توضيح. 
وبينوا خطأ المخالفين أوضح بيانء ولا ي البحث لذكر هذه القضية 
ونكتفي بالإشارة إلى آهم المصنفات في ذلك . 

ويمكن القول بأن من أخذ بهذا القول» أخف ممن قال بالقول السابق» 
وهو رفض السنة تمامًاء ويبقى أن من اعتمد على منهج علمي في عدم قبول 
الآحاد يمكن مناقشته» أما من اعتمد على الموى فهذا الذي تصعب 
مناقشته» وإذا كان السبب لرفض السنة عمومًا هو معارضتها لتصوراتهم 
وذكرنا أن هذا السبب غير مباشر فإنه يعد السبب المباشر في ادعاء عدم 
حجية الآحاد وخاصة في أمور العقائد» وذلك لمخالفة كثير من أحاديث 
)١(‏ انظر: مختصر الصواعق المرسلة على الجهمية والمعطلة لابن القيم ص٦9۲‏ وما بعدها. 

وكتاب أخبار الآحاد في الحديث النبوي للشيخ عبد الله بن جبرين» والحديث حجة بنفسه في 

العقائد والأحكام للشيخ ناصر الدين الألباني» وموقف ابن تيمية من الأشاعرة لعبد ال رحمن 

المحمود (5/ 5 )۷٤‏ وما يعدهاء ط ١ء‏ دار الرشد السعودية ١8516‏ ه» وموقف المتكلمين 


بف 


الآحاد لأغلب تصوراتهم. 

ونحن لا نجد منهم أي رفض لأي حديث من أحاديث الاحاد. إلا إذا 
خالم ما تصوروه من مجاز في النصوص الشرعية» أو باطن» أو تخييل. ومن 
هنا فكل قضية قالوا فيها بمجازء أو تخييل» أو باطن» وعارضهم فيها 
حديث من أحاديث الرسول يك قالواعن هذا الحديثء بأنه حديث 
أحاد. فاتخذت قضية حجية الآحاد ذريعة إلى نفى كثير من أحاديث 
الرسول وَل ونفيت كثير من الأحاديث من أجل الإبقاء على تصوراتهم. 

وعليه فليس الدافع الحقيقي لرفض حديث الآحاد هو دافع علمي» بل 

وهذا دافع من المهم بيانه» لآننى وجدت بعض الباحثين يبدأ فورًا 
هذا الباعث. 

ولهذا فالمسألة أوسع من إثبات حجية الآحاد مع كون ذلك مههّاء ولكن 
المسألة الحقيقية تحتاج إلى مناقشة التصورات أولّاء وإعادة النظر فيهاء فإنه 
إذا تم إعادة النظر فيها يمكن إعادة النظر في حجية الآحاد لديهمء أما إذا 
اتضحت لديم المسألة. وهذا ما نلاحظه في تاريخ المخالفين القديم 
والمعاصر» فمع كثرة المصنفات الموضحة لحجية الآحادء ووضوحهاء إلا أن 
القضية تعاد من قبلهم في كل فترة بنفس صورتها القديمة. 

وبحت ايحت بان الانجاه الفلسفي المعاصر. يعد متم كثيرًأ بمسالة 
المتواتر والا حاد» جهله بها من جهة» ولعدم قبوله أصلا بالسنة» فكيف يتم 
قبول أحادها! 

الأمر الثاني: المواقف العملية 
بخلق القرآن والقول بالظاهر والباطن» والقول بالتتخييل. 
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ومن نتائجها: دعوى التعارض بين العقل والنقل» والأخذ بالقرآن دون 
السنةء والأخذ بالمتواتر من السنة فقط أو القول يعدم حجية الآحاد ظهرت 
مواقف عملية مباشرة» وقبل ذكرها يمكن تقسيم النصوص العتبرة لدى 
المخالفين لآهل السنة حسب توجهاتهم إلى: 

-١‏ القرآن الكريم فقط. 

-١‏ القرآن الكريمء والمتواتر من السنة فقط. 

- القرآن الكريم» وبعض السنة سواءً كانت من قسم المتواتر أو قسم 

٤‏ - القرآن الكريم» والمتواتر من السنة» وآحادهاء وأحيانًا حتى 
الضعيف منهاء وهذا نجده عند كثير من الزهاد والمتصوفة. 
أقامت أعالها مع ما قبلته من النصوص الشرعية. 
الانحراف إلى التتائج واستقر في المواقف العملية» على أن هذه المواقف 
العملية تعتبر صورة أخرى للنتائج وهنا يتضح صعوبة قيام منهج بريء من 
المؤثرات القبلية والمصاحبة له» فكل منهج غاليًا ما يكون مؤطرًا بتصورات 
واضعية» ومختلطًا بأهوائهم ورغباتهم. وهكذا كانت مواقف المخالفين 
لأهل السنة في تعاملهم مع النصوص الشرعية» فقد تعاملوا مع النصوص 
الشرعية» بمنهجيات نابعة من تصورات» ومحاطة بأهواء ورغبات» وكان 
من أهم هذه المواقف العملية: 

الأول: التأويل. الثاني: التعطيل. الثالث: التفويض. الرايع: التفسير 
با هوى. الخامس: الغلو بالأخذ بالظاهر. السادس: الإلحاد في آيات الله. 

كيف وقعت هذه المواقف العملية؛ وما موقعها من الخارطة العامة في 
موقف المخالفين من النص الشرعي؟ 
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يمكن وضع المواقف العملية في شبكة من العلاقىات» بينها ترابط 
واضح» تبداً بالتصورات وتنتهي بالمواقف العملية وصورتها كالتالي: 

بعد القول بوجود المجاز أو الباطن أو التخييل في النصوص الشر.عية» 
فهذا يؤدي إلى تصور وجود ألفاظ غير حقيقية» أي لا تدل على معناها 
الحقيقي الظاهر منهاء وعليه فمن المستغرب مخالفتها للعقلء أي أن النقل 
يخالف العقل» سواءً كان النقل هو القرآن فقطء أو كان النقل قرآنًا وسنة 
فالتعارض حاصلء وبا أن التعامل مع النص المثبت ضروري» فلا بد من 
حل هذا التعارض» فظهرت المواقف العملية السابقة كالتالى: 

١‏ - التأويل والتعطيل. -١‏ أو التفويض. 

۳- أو تفسيرها بالهوىء أي تفسيرًا لا يعتمد على منقول من السلف. أو 
قواعد عقلية معتيرة» أو لغوية صحيحة. 

ثم يأتي موقفان عمليان متعارضان تامًا في كيفية التعامل مع النص 
الشرعي» ومتفقان في عدم الأخذ بالتصورات السابقة. ومع عدم أخذهم 
بتلك التصورات. إلا أنها كانت من الأسباب الواضحة في تكوّن هذين 
الموقفين» حيث كان الموقف الأول ردّة فعل غالية ضدٌ هذه التصورات»› 
وكان الموقف الثاني يمثل الاستغلال هذه التصورات لتكون مفتاححا 
للتكذيب بالنصوص الشرعية والموقفان هما: 


- الغلو في الأخذ بالظاهر. - الإلحاد في آيات الله. 
١‏ - التأويل والتعطيل: 
أولاً: التأويل: 


مصطلح التأويل» إذا ورد في النص الشر-عي» أو ورد في لسان العرب» 
أو عند علماء السلف» أو عند علماء اللغة الأوائل فيراد به أمران: 

(العاقبة والتفسير. فيأقي بمعنى العاقبة وهو الغالب في استعمال القرآن 
الكريم» ويأتي بمعنى التفسير وهو اصطلاح الصحابة والسلف وكثير من 
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آهل العلم ادن 

وني هذا البحث لا نتحدث عن مصطلح التأويل مبذين المعنيين» وإنم) 
نريد مصطلح التأويل بمعناه المشهور عند المتأخرين» من أصوليين ولغويين 
وفقهاء إضافة إلى الفرق الإسلامية المختلفة» ومن خلال المضمون الجديد 
لصطلح التأويل» تعامل به الجميع مع النص الشر-عي» وهم يعرّفون 
مصطلح التأويل بآنه (صرف اللفظ عن الاحتمال الراجح إلى الاحتمال 
المرجوح لدليل يقترن بذلك). 

إِذَا فلدينا ثلاثة معاني للتأويل» تأويلان دل عليهما النص الشر-عىي» 
واللغة» واستعمال السلف» ومصطلح حادث وجد عند المتأخرين. ٠‏ 

يقول شيخ الإسلام: (... لفظ «التأويل» ني القرآن يُراد به ما يؤول الأمر 
إليه» وإن كان موافقا لمدلول اللفظ ومفهومه ني الظاهر. وسراد به تفسير 
الكلام وبيان معناه» وإن كان موافقًا له وهو اصطلاح المفسر.ين المتقدمين 
كمحاهد وغيره. ويراد به صرف اللفظ عن الاحتال الراجح إلى الاحتهال 
المرجوح لدليل يقترن بذلك. وتخصيص لفظ التأويل بهذا المعنى إنما يوجد 
في كلام بعض المتأخرينء فأما الصحابة» والتابعون هم بإحسان» وسائر 
اة المسلميق كالائمة ارت وغيرهم فلا يخصون لفظ «التأويل) بهذا 
المعنىء بل يريدون بالتأويل المعنى الأول أو الغاني)” © . 

وبالمضمون الجديد للتأويل؛ تعاملت الفرق الإسلامية مع النص 
الشرعي» فقامت بتأويل النصوصء واختلفت من جهة اتساع التأويل أو 
تضييقه» حسب اختلافهم في توسيع أو تضييق المجاز والباطن والتخييل 
ومعارضة النقل للعقل» كل حسب تصوراته وأصوله. 

وأهل السنة قبلوا بالمعنيين الأوليين لشرعيتههاء أما المعنى الثالث وهو 
(صرف اللفظ عن ظاهره» هذا النوع ينقسم إلى حمود ومذموم. فإن دل 
)١(‏ منهج الاستدلال على مسائل الاعتقاد عند آهل السنة والجاعة ( 7/7 01) . 
() درء تعارض العقل والتقل )١5 /١(‏ . 
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عليه دليل فهو محمود ويكون من القسم الأول وهو التفسير. وإن لم يدل 
عليه دليل فهو مذموم ويكون من باب ا 
وهذا الثاني هو الذي درج عليه أهل التحريف في صفات الله عز وجل)” . 
ومصطلح التأويل بمعناه المذموم أصيح من أهم الأركان في مناهج 
المتكلمين والفلاسفة والمتصوفة وغيرهم» ومن الأسس العظيمة في منهج 
الاستدلال عندهم» فهم يعتمدون التأويل في النصوص المخالفة 
لتصوراتهم ومناهجهم . وفي المقابل فقد كان منهج الاستدلال عند أهل 
السنة والجماعة» يقوم على أسس واضحة وشرعية ومنها: أنهم (يتجنبون 
التأويل وا ری سريب ا وا ا م قد 
توسع المخالفون في استعمال التأويل المذموم» حتى أصبح لدينا منهجًا 
يمكن تسميته بالمنهج التأويلي (أي تأويل النصوص على غير ما هو معروف 
عند E‏ نه والعازمين وال الزين a O‏ رهم 
العذة حا د بويد a ES‏ 
الأشاعرة والمائريدية وبعض الصوفية والشيعة ومتأخري اللفوارح)”". 
وبا أن مصطلح التأويل يحوي معاني صحيحة؛ ومعاني باطلةء فقد 
تجنب السلف استخدامه في المعنى الأخير المرفوض - أي صرف اللفظ عن 
ظاهره بدون دليل شرعي - لعدم وروده بهذا المعنى في النصوص الشرعية» 
أو في كلام السلف» ولا فيه من إهام» ولذا أطلق عليه السلف والخلف: 
التحريف» ومع هذا فقد يذكره كثير من العلماء بمسماه المشهور - التأويل - 
مع قصدهم بأنه التحريف» ولكنهم يبينون مرادهم منه حتى لا يختلط على 


)١(‏ الشيخ محمد بن صالح العثيمين» «(شرح العقيدة الواسطية)؛ »)٤ /١(‏ ط »١‏ مكتبة طيرية» 
السعودية 51١اه.‏ 

00 £ ناصر عبد الكريم العقل. ((متاهج أهل الأهواء والافتراق والبدع وأصوهم وسسماتهم )ا 
صن ٢‏ ٤ظط‏ ١»دارالوطنءالسعودية‏ 5160 ١ه.‏ 
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القارئ بالمعاني الصحيحة للتأويل. 

كان أشهر استخدام التأويل - بمعناه المذموم - موجودًا في باب الأسماء 
والصفاتء ومع هذا فقد استخدم بصور مختلفة في كل معارض لأصول 
الفرق أو مناهجها وآرائها. فنجده يتسع حتى يعم النصوص جميعهاء وهذا 
يظهر عند غلاة الفلاسفة والشيعة والباطنية والمتصوفة» ونجده يضيق فلا 
يتجاوز بعض نصوص الصفات كما نجده عند متقدمي الأشاعرة ومن 
ار ظ 

ثانيًا: التعطيل : 

إذا ذكر التأويل فغالبًا ما يذكر معه التعطيل» والعلماء دائمون يقرتون 
بينهها فيقولون بدون تحريف أو تعطيل» وإن كان هذا في باب الصفات إلا 
دومج اد يعم النتصوص. 

إِذًا فالتأويل والتعطيل متقاربان ومتلازمان وبينههما علاقة كببرة 
فالتأويل المذموم هو صرف اللفظ عن ظاهره بدون دليل» وهذا تصرف في 
الدليل بدون دليلء وتغيير في النص بدون قرينة» وهذا هو التأويل أو 
التحريف. 

هذا التأويل يؤدي إلى التعطيل» ونقصد بالتعطيل تفريغ النص من 
مضمونه فالتعطيل يكون بمعنى التخلية والترك قال تعالى: ویار معطا € 
أي خلاة ومتروكة ويكون في النصوص الشرعية بتخليتها من معانيها التي 
TE E REE E ES‏ 
حرف» وإن اكتفى بإنكار المعنى دون وضع معتی آخر فهو معطل فقط 
وبهذا يظهر الفرق بين مصطلح التأويل ومصطلح التعطيل» ويعرف من 
هذا أن كل مؤول معطل ولیس كل معطل مُؤول. 

ويعرف كذلك أن التحريف يكون في الدليل» بينما التعطيل يكون في 


()انظر: ((شرح العقيدة الواسطية) للشيخ عمد بن صالح العثيمين ( TS‏ 
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المدلول» فالمؤول يحرف النص» سواءً كان التحريف حرفيًا أو معنويًاء ثم 
يعطل» فأصبح النص فارعا من المعنى الحقيقي» وبهذا وقع إنكار المعنى 
الحقيقى الذي كان واضحًا من النص. وب أن التأويل يؤدي إلى التعطيل 
فقد جمعنا المصطلحين مع بعضهما البعض. 

وقد ذم العلماء التأويل بمعناه الأخير المذموم والذي هو في حقيقته 
تحريف» وبينوا ما فيه من فساد» وأبطلوه عن طريق إبطال الأصول التي 
انبنى عليهاء وعن طريق إبطال مقدماته وقواعده التي انطلق منها واعتمد 
عليهاء وكشفوا زيفه»ء وآثاره السيئة التى كان من أعظمها تعطيل النصوص 
الشرعية. وفي العصر الحديث زادت المعارضات للنص الشرعي» ومن هنا 
زاد الاعتهاد على التأويل عند كشير من المفكرين والمثقفين والفلاسفة 
وغيرهم» وبهذا زاد التعطيلء فما أن يقف أمامهم نصء أو أمام أصوهم 
ومناهجهم وآرائهم» ويرون فيه معارضة لممء إلا كان التأويل أشهر الحلول 
وأيسرهاء أو التوقف وتفويض الأمر إلى الله والعمل با دلت عليه أصوهم 
والأخذ بها كما يقولون. 

إِذَا فالتأويل والتعطيل باقيان ما بقيت النصوص الشر-عية» وبقسى 
أعداؤهاء والكارهون ها. فالتأويل من أعظم المفاتيح في صرف اللفظ عن 
ظاهره» وصرف النص عن مراده» وبهذا يتم التخلص من النصوص 
بصورة سلمية - بزعمهم -. وكلما أتى قرن زاد الاعتماد على التأويل» وزاد 
اتساع التأويل» وزاد عدد النصوص المأولة» وزاد عدد المأولين» حيث 
أصبح التأويل المفتاح الوحيد لحل أي تعارض مزعوم بين النص الشر-عي 
وبين العقل أو العلم أو الواقع أو ال هوى. 

ومنذ ما يقارب من قرنين» ومع بدايات العصر الحديث» ومع ازدياد 
أنواع المعارضات من عقل وعلم وواقع» ازدهر التأويل من جديد» وعادت 
له حياته» فتمكن من كثير من العلاء والمثقفين والمفكرين والفلاسفة 
إضافة إلى أهل الأهواء القديمة» وقد كان من بين من أخذ بالتأويل في 
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العصر الحديث بعض الفلاسفة» فاستخدموه مع كل نص يخالف 
فلسفاتهم» أو نظرياتهم العلمية أو العصر الحديث. 

هذا خصصنا فصلا كاملا لبيان هذا الأمر والله المستعان وهو حسينا 
ونعم الوكيل. 

> التفو يكن : 

التأويل والتفريض» مصطلحان متقابلان» وموقفان مشهوران عند 
أغلب الفرق الإسلامية قديً) وحديثًا. 

فالنص الذي يخالف تصورات أصحاب هذه الفرق ومناهجهم 
وقواعدهم وقوانينهم فلا حل له في الغالب إلا عن طريق التأويل أو 
التفويض» ومن هنا كان هذان الموقفين من أشهر المواقف العملية تجاه 
والفلاسفة وكثير من النظار» فبعد الوصول إلى وجوب تقديم العقل على 
النقل عندهم» بقي النقل بعد ذلك برأءهم في حاجة إلى موقف واضح» وقد 
كان الموقف من النقل (إما أن يتأول» وإما أن يفوض) وقد سيق الحديث 
عن التأويل» وهنا تُعرف بالموقف التفويضى. 

التفويض: هو التوقف عن بيان معنى اللفظ أو النص» ورده إلى الله» مع 
و لحي وروا يله رميوك اله وك لم مات من يعد والنين هدم 
من أعلم الناس بكلام الله وكلام رسوله ا 8 

وقد سمّى السلف أصحاب هذا الموقف بأهل التجهيل» وهذا يعود 
لجهلهم بالنصوص الشرعية من جهةء وزعمهم بانها نصوص مجهولة المعانٍ 


)١(‏ انظر: مذهب التفويض فى نصوص الصفات. لأحمد عبد الرحمن القاضي» ص١ ١5‏ وما 
بعذهاء ط »١‏ دار العاصمة السعودية ١٤١١‏ ه. 


0+ 


(والصنف الثالث: أصحاب التجهيل: الذين قالوا: نصوص الصفات 
ألفاظ لا تعمل معانيهاء ولا ندري ما أراد الله ورسوله منهاء ولكن نقرأها 
ألفاظًا لا معاني لحاء ونعلم أن ها تأويلاً لا يعلمه إلا الله...) 

فقولهم: (لا نعقل معانيها) فيه زعم بأنها مجهولة المعاني وقولهم: (ولا 
ندري ما أراد الله ورسوله منها) فيه بیان جهلهم بها. 

ولو وقف الأمر على إعلان جهلهم بهاء لحان الأمرء ولوجدنا من يعلم 
بهاء ولكنهم لم يكتفوا بإعلان جهلهم» بل ونقلوا جهلهم إلى النصوص 
فجعلوها كذلك مجهولة المعاني لا يعرفها أحد. 

E‏ (وهؤلاء أهل التضليل والتجهيل الذين 

حقيقة قولهم: : إن الأنيياء وأتباع الأنبياء جاهلون ضالون؛ لا يعرفون ما أراد 


الام وة م ا اتو ا ا 


ثم قسمهم شيخ الإسلام على حسب أقوالهم إلى قسمين 

القسم الأول: (من يقول المراد بها - أي نصوص الأنبياء - خلاف 
مدلوها الظاهر والمفهوم» ولا يعرف أحد من الأنبياء والملائكة والصحابة 
والعلماء ما أراد الله مها كا يام ا 

و ل (من يقول: ابل كبري بعل لالعرهاد تمل على لارا 
ارفا راا مهنا ريا مطل عل تاه ها. 0 

المفوضة طائفة كبيرة» تأثرت بالتصورات السابقة أو بيعضهاء فوقع 
عندها بسبب ذلك تعارض بين المنقول والمعقول» فقدموا المعقول» وضحوا 
)١(‏ أبن قيم الجوزية» الصواعق المرسلة على الجهمية والمعطلة (۲/ ١۲٤)ء‏ ط۲ ء دار العاصمة» 

.ه١‎ ٤١١ السعودية.‎ 


(۲) درء تعارض العقل والنقل )٠١ /١(:‏ . 
(۳) درء تعارض العقل والنقل )١١/١(:‏ . 
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بل يسّر ذلك انتشار مقولتهم لدى طوائف كثيرة. 

فإذا كان الحل السابق عند المخالفين هو في التأويل» فإن الحل المقابل له 
هنا هو التفويضء وقد نسبوا ذلك إلى السلف» وبهذه الطريقة لم يصطدموا 
بالمتقول مباشرة وقبلوا باستمراره ولكن مع تفويضه؛ ومن هنا بقي المنقول 
لكن دون أن يكون له فائدة أو أثر لدى سامعيه أو قارئيه» ومهذا تخلصوا من 
المنقول وبقى المعقول بصوره المختلفة» كل طائفة حسب معقوا الذي 
رضيكية: إذَا قالتفويض فق يحقيقفه كان عند أضحايه يخر الح الب 
لشكلة التعارض بين المعقول والمنقول والذي كان نتيجة لتصورات حول 
النص الشرعي من مجاز وباطن وتخييل. 

وهذا الأمر واضح من خلال القانون الكلي الذي سبق ذكره» وهو ما 
أثيته أحد الباحثين المعاصرين في مذهب أهل التفويض حيث يقول: 
(فالتفويض إِذَا فكرة لأ إليها أهل التأويل - التحريف - ليخففوا من 
در الا ماهفا ات زمدهي ا ي واا 
التأويل هم أعظم ا لخا بالتصهووات اسا اجار راجيا 
والباطن» كل حسب اتجاهه وأضاف الباحث السابق إلى أهل التأويل 
اتجاهًَا آخر (نشأ في حواشى مدرسة آهل الحديث» من قبل بعض المتأثرين 
بمقالة الكلابية وأصوطا الكلاميةء فوجدوا في التفويض رجا من 
التعارض الظاهر بين نصوص الإثبات القاطعة الصرريحة» والأصول 
العقلية التي ظنوها قطعية ..)”". 

وأصحاب تعارض النقل مع العقل من المفوضة هم كأهل التأويل في 
تأثرهم با وضع من تصورات حول النصوص الشرعية» وما نتج عنها من 
آثار أو مواقف عملية. 


. ٠۷٤ص‎ » مذهب أهل التفويض في نصوص الصفات‎ )١( 
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إِذّا فلو كانت التصورات صحيحة: فاعتقدوا في كلام الله وكلام رسوله 
ييا الاعتقاد الصحيح. لما احتاجوا إلى التأويل أو التفويض. 

وإذا كان التأويل مستمرًا في العصر الحديث» فكذلك التفويض. إلا 
أتةيضورة فة للغانة» وشن انرز الآسيات فى ذلك »ان الغصه 
الحديث» لم يعد يقبل بأي قضية دون أن يعرفهاء بسبب النزعة العلمية 
والعقلية التي غلبت على الأجيال الجديدة» ومن هنا انصر-ف كثير عن 
موقف التفويض؛ لأنه يعبر في نظرهم عن موقف إيماني وليس عن 
موقف علمي وعقلي» ولكنهم انصرفوا من التفويض إلى التأويل أو ما 
هنو سوا م ا و التكل مب 

- التفسير بال هوى: 

إذا كان التأويل يعتمد على مناهج معروفة وضعها المتكلمون أو 
الفلاسفة» ومن هنا فالتأويل يعتمد على قضايا وقواعد وقوانين يمكن 
مناقشتها وكشف الصواب والخطأ الذي فيهاء عن طريق مناقشة هذه 
ناهج وكشف ما فيها من حق أو باطل» ومحاكمة المتأثرين بها على ضوء 
قواعدهم وقوانينهم التي وضعوها. 

وإذا كان التفويض يعبر عن فئة عجزت عن التأويل» أو خافت منه» 
فسكتت عن بيان المراد من النصوص وأعرضت عنهاء فإنه يمكن 
مناقشتهم بتوضيح ما غاب عنهم» وكشف ما غمض عليهم. بالمنهج 
العلمي السليم. 

إلا أن التفسير با هوى يختلف عن الموقفين تمامًا. 

فلا هو يعتمد على عقل أو قوانين أو مناهج واضحة. ولا أصحايه 
سكتوا أو تورعوا عن الكلام في النصوص الشرعية» وإذا كان التأويل فيه 
صرف للظاهر إلى معنى آخر بقرينة أو بغير قرينة» والتفويض سكوت عن 
جميع ذلك. فإن التفسير عند هؤلاء فيه زعم بكشف المراد الحقيقي من 
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الأيةء وأن قوم حول الآية هو التفسير الحقيقي اء ومعناها الصحيح. 
وإذا عدنا إلى معنى التفسير في اللغة وجدنا أن التفسير من الفسر و(الفسر.: 
الإبانةء وكشف المغطى)7). 

ولا يختلف التفسير الاصطلاحي عن هذا كثيرًاء فأغلب التعريفات» 
تعود إلى أن المقصود بالتفسير هو: الإبانة عن المعنى وكشفه واضكًا أمام 
القارئ أو السامع”. < 

وما يجب التذكير به في هذا المقام أنه (يجب أن يُعلم أن النبي ييا ين 
لأصحابه معاني القرآن كا بين هم ألفاظه. كقوله تعالى: مين لتاس ما 
رل إل [النحل: 4 4 ] يتناول هذا وهذا. 

وقد قال أبو عبد الرحمن السَّلّمي: حدثنا الذين كانوا يقرئوننا القرآن - 
كعثمان بن عفان» وعبد الله ابن مسعود وغيرهما - أنهم كانوا إذا تعلموا من 
النبي َة عشر آيات لم يجاوزوها حتى يتعلموا ما فيها من العلم والعمل» 
قالوا: فتعلمنا القرآن والعلم والعمل جميعًا. ولهذا كانوا يبقون مدة في حفظ 
ال 

وتفسير القرآن أو تفسير النصوص الشر-عية عمومًاء نوعان: نقلء 
وعقيء قال الشيخ محمد بن عثيمين في شرحه لمقدمة التفسير لشيخ الإسلام 
- رهه الله -: (أفاد المؤلف - رحمه الله - أن تفسير القرآن نوعان: نقلي 
وعقلي» لكن يجب أن يكون التفسير العقلي غير تخالف للتفسير النقلي» لأن 
التفسير النقلي مقدمّا عليه» وذلك لأن العقول يلحقها من الشبهات 
والشهوات ما يحرمها الوصول إلى معرفة الحق بخلاف المتقول» ومع ذلك 


.ه١٠٤١١۷ الفيروزآبادي» القاموس المحيط» 0۸۷ ط۲ » مؤسسة الرسالة» بيروت»‎ )١( 

(؟) انظر: العلامة محمد الكافيجي» التيسير في قواعد علم التفسير ص ١١7‏ ونا سه 222 
تاصر المطرودي» ط١‏ »دار القلم» دمشق ١٠4١ه»‏ وانظر السيوطي الإتقان في علوم 
القرآن (81/5) وما بعدهاء طاء دار الكتب العلمية» بيروت 1401١هه‏ وانظر خالد 
العك» أصول التفسير وقواعده ص ٠‏ ”2 ط ۳ء دار النفائس» بيروت 415١ه.‏ 

() من كلام شيخ الإسلام ابن تيمية في الفتاوى /7١(‏ ۲۲) . 
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ففي المنقول شيء من الباطل» ففيه إسرائيليات كثيرة أدخلت في التفسيرء 
ل ل د 
إلى أن يعرف ما يميز بين الحق وأنواع الأباطيل) 

نختم هذه المقدمة الموجزة حول التفسير» ببيان أحسن طرق التفسيرء 
فأوها وأصحها هو أن يفسر القرآن بالقرآن» ثم يفسر القرآن بالسنة 
الصحيحةء فإن لم نجد ها تفسيرًا في القرآن أو السنة رجعنا في ذلك إلى 
أقوال الصحابة رضي الله عنهم. 

و SE‏ ار اليو 
الصحابة فقد رجع كثير من الأئمة في ذلك إلى أقول التابعين 

سوس الب سر و (تفسس, رالقرآن 
بالقرآن» فإن تعذر فتفسيره بالسنة» 86 تعذر فتفسيره بأقوال الصحابةء ثم 
أقوال التابعين وأئمة العلم والدين) 

عرضنا بإيجاز معنى التفسير وأقسامه وأحسن طرقه؛ لنصل إلى أن 
التفسير الصحيح والمحمود» والتفسير الذي يجب على العلماء القيام به» هو 
القيام بتفسير النصوص الشر-عية وشرحها بصورة تجعلها واضحة أمام 
قارئها أو سامعها. وبهذا المعنى للتفسير فنحن لا نقصد بالتفسير: تفسير 
اللفظ فقط» بل نريد منه ما هو أوسع من ذلك وهو تفسير اللفظ وتفسير 
الكلام عمومًا وهذا ما نجده في كتب التفاسيرء فهم يتجاوزون في 
تفاسيرهم بيان اللفظ إلى ما هو أكثر من ذلك من كشف معانيه وحكمه 
وأسراره حسب سياقه وحسب مراد المتكلم به» وحسب نوعية المخاطبين» 
وقد كان هذا التفسير هو المعهود عند علماء السلف» فقد تجاوزوا بيان 
)١(‏ شرح مقدمة التفسيرء والمقدمة لشيخ الإسلام ابن تيمية والشارح الشيخ محمد بن صالح 

العثيمين ص 8» ط ١ء‏ دار الوطن» السعودية» ٤١١۲‏ ١ه.‏ 


(؟) انظر: المرجع السابق ص ٠١١-١۲۷‏ ءوانظر: منهج الاستدلال على مسائل الاعتقاد 
يرف 6835| 
(©) منهج الاستدلال على مسائل الاعتقاد /١(‏ ۷۷) . 
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اللفظ إلى بيان الكلام عمومًا. 

والتفسير بالصورة السابقة يختلف تامًا عن التفسير با هوى الذي أخذ به 
كار هن الاين اا وود يدا ما دهان إل إفراده في فصل كامل» لقيام 
الاتجاه الفلسقي المعاصر بمثل هذا الموقف. 

يزعم أصحاب التفسير با هوى لأنفسهم ولتفسيرهم بأنه على الصورة 
السابقة» مع أنه بعيد تمامًا عنهاء وهو يعتمد كليا على الأهواء والتلاعب. 

إذا فحن أمام فا ر اا ي اتر عر ا ا عو اا 
وكشف معانيها واضحة للناس» ويمكن وضع هذه الفئة في قسمين على 
حسب غلوها وانحرافها: 

القسم الأول: أصحاب هذا القسم أخف من القسم الثاني مع وجود 
الانحراف في القسمين» ويمثل هذا القسم أغلب الفرق الإسلامية حيث 
قامت كل فرقة بوضع تفاسير للقرآن الكريم أو شروح لما قبلته من أحاديث 
رسول الله و شم حملوا ألفاظ النصوص على أصوهم التي وضعوهاء 
ولكنهم عند قيامهم بالتفسير والشرح» يعمدون إلى تأويل النصوص الى 
تخالف أصوهم ومناهجهم» ويحرفونها لصالحهمء وبهذا يتتقلون من 
التفسير إلى التأويل فيكون التفسير كشف مباشر للنص» بين التأويل كشف 
لحرت as SS SS‏ 

منهج تأويل» بل هي من باب التفسير بالرأي والعقل وا مخالفة لمراد قائلهاء 

ييا اى (ومن هؤلاء فرق الخوارج والرواقض 
والجهمية والمعتزلة والقدرية والمرجكة وغيرهم..)"' اال انكر 
هؤلاء اعتقدوا رأيّا ثم حملوا ألفاظ القرآن عليه» وليس لهم سلف من 
الصحابة والتابعين هم بإحسان ولا من آئمة المسلمينء لاني رأهم ولا في 


)١(‏ انظر لبعض الأمثلة قدي في شرح مقدمة التفسير ص 44-414 » وانظر لبعض الأمثلة حديثًا في 
EES‏ ل ا ن الرابع عشرء ط ١ء‏ ۷ ٠‏ ھ. 
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تفسيرهم. وما من تفسير من تفاسيرهم الباطلة إلا وبطلانه تقر من وجوه 
كثيرة» وذلك من جهتين: تارة بن العدم SS E‏ من العلم 
بفساد ما فسر-وا به القرآن» إما دليلاً على قوم أو جوابًا على المعارض 
00 

وإذا كان يدخل الهوى في تفسيرهم» فإن أغلب انحرافهم كان بسببه» 
ومن هنا دخلوا تحت التفسير بال هوى» ولكن الذين مثلوا هذا الموقف أسواً 
تمثيل وأوضحه هم أهل القسم الثاني: وهم الفلاسفة والباطنية والقرامطة 
وغيرهم والقسمان في موقفهم التفسيري» يظهر فيه أثر التصورات السابقة» 
وهي القول بالمجاز والتخييل والباطن» والآثر أوضح في الفئة الثانية والتي 
طن تلسيرها لالض ال 

ويبين شيخ الإسلام سيب غلوهم وتطرفهم» أن ذلك عائد إلى انحراف 
الفئة الأولى» أصحاب القسم الأول حيث مهدت الفئة الأولى للفئة الثانية: 
ومهد الانحراف الأول لانحراف ثاني أوسع منه وأسوأ منه» يقول شيخ 
الإسلام (ثم إنه بسبب تطرف هؤلاء وضلالهم دخلت الرافضة الإمامية ثم 
الفلاسفة والقرامطة والرافضة فإنهم فسرروا القرآن بأنواع لا يقضى- منها 
العلم عجبًا)”'' ولا شك أن من يقرأ هذه التفاسيرء لا يجد فيها أي رابط 
بين اللفظ والمعتى» بين التفسير والمفسرء تفاسير لا تعتمد على قواعد لغوية» 
أو قوانين عقلية» أو مأثور عن السلف» ولا يقبله من لديه شيء من العلم» 
أو أدنى شيء من العقل. 

وقد ذكر شيخ الإسلام أمثلة هذه التفاسير التي لا يقضي. منها العلم 
عجبّاء فقال: (فتفسير الرافضة كقوهم لبت يداي لهس [المسد: ]١‏ 
وهما أبو بكر وعمرء ولون سركت یبط مك # [الزمر: 5] أي بين أبي 


(1) المرجع السابق ص .١١١‏ 
(؟) المرجع السابق ص .١١١‏ 


/ا6 


لس و ر ر مر ل 


بكر وعمر وعلى في الخلافة» ان اهيا َكُمْ أن تَذْجحُوأ بره # [البقرة: ]٦۷‏ 
هي عائشة حسب زعمهم. #ِلإفَمَدورِمَة يِنَهَ ألمكثر 4[التوبة: ١‏ ] طلحة 
والزييرء و لمر لحرن 4 [الرحمن: ]١4‏ علي وفاطمة.» الور نيمات 4 
[ال رحمن: ١۲]الحسن‏ والحسين ٠‏ و ىء أْحَصَيْنَه ف إِمَاوِ مين 
[يس: [١١‏ علي بن أبي طالبء #إعم يتسا لود )عن الَبإالعظير ‏ [النباً: ١ء‏ ۲] 
E E‏ 

وتي موضوع آخر يقول: (وأما الباطن المخالف للظاهر المعلوم فمثل ما 
يدعيه الباطنية القرامطة من الإسماعيلية والنصيرية وأمثالهم. تمن وافقهم 
من الفلاسفة وغلاة المتصوفة والمتكلمين). 

ثم ذكر أمثلة لتفاسيرهم للنصوص تبعًا لهذا التصور حيث يقول: (وشر 
هؤلاء القرامطة .. فيقولون: «الصلاة» المأمور ا ليست هذه الصلاة» أو 
إنما يؤمر بها العامة» وأما الخاصة فالصلاة في جقهم معرفة أسرارناء 
«والصيام» كتمان أسرارناء و(الحج»السفر إلى زيارة شيوخنا المقدسين ...) 
إلى أن يقول: (و«جيريل» هو العقل الفعال الذي تفيض عنه الموجودات» 
و«القلم» هو العقل الأول الذي تزعم الفلاسفة أنه المبدع الأولء وأن 
الكواكب والقمر والشمس التي رآها إبراهيم هي النفس والعقل وواجب 
الوجودء وأن الأنهار الأربعة التي رآها النبي ية ليلة المعراج هي العناصر 
الأربعة. e E‏ جين 
دعبن عو إنه القلب و إن الله اكم أن كذ ن یدوا قر # آنا 
النفس...) إلى أن يقول في صنف آخر: معو مي يك 
والشياطين بقوى النفس...)”'2. أطلنا في ذكر هذه التفسيرات» وهي قليل 
من كثير امتلأت بها كتبهم وتفاسيرهم؛ وأخذ بها كثير من الناس قدي 
)١(‏ شرح مقدمة التفسير ص١١١-15١١‏ » وانظر أمثلة أخرى في نفس المرجع ص 21١١-١١56‏ 


وانظر القتاوی لشيخ الإسلام (۱۳/ )١١١ ~۳۵۹٩‏ . 
(۲( انظر هذه التفاسير وغيرها في القتاوی )۲٤١۲-۲۳٦۹/۱۳(‏ . 
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وحديئًا. 

ولا شك أن أكثر من يقرأ هذه التفاسيرء ويطلع على هذه الأمثلةء قد 
يأتيه العجب من أن هناك من يصدق بها ويتأثر بها ويدافع عنها. 

ويأتي سؤال كيف استطاع هؤلاء أن يقنعوا الناس بهذه الأكاذيب والتي 
يطلقون عليها تفاسير؟ والجواب أن من ينظر إلى الآخذين هذه الأقوال 
والمدافعين عنها يجد آم في الغالب لا يخرجون عن فتئتين: 

الفئة الأولى: عوام الناس» والذين غلب عليهم الجهل» فاتبعوا هؤلاء 
على أنهم علاء وآئمة. 

الفئة الثانية: آهل الأهواء والمطامع» فاعتنقوا هذه الآراء من أجل تحقيق 
آطماع خاصة» أو من أجل استغلاها للطعن في هذا الدين» وعاولة إضعافه 
من داخله. 

وقد وقع في كثير من طوائفهم» تعظيم بعض الأشخاص إلى درجة لم 
يبلغها الأنبياء» وهذا يظهر عند غلاة المتصوفة والشيعة. وقد يصل هذا 
الغلو في هؤلاء الأشخاص إلى القول باتصاهم المباشر بالخالق سبحانه 
وتعالى» أو إيحاء الله إليهم ونفث الحقائق في أنفسهم. 

ثم تمأتي التفاسير العجيبة عن طريق هؤلاء المعظمين. فتقبل دون 
اعتراض. فإذا اعترض عليهم معترض بالمعهود من كلام السلف» أو 
بالعقل» أو بعدم ساح أسلوب العرب بهذاء فالجواب سهلء والرد بسيط 
للغاية» فيردون بأن هذه الأقوال أتت من طريق هؤلاء المعظمين؛ فعن 
طريق اتصاهم بالخالق» كشف الهم من الحقائق ما لا يمكن للبشر أن 
يتصوروه وبهذا تمكنت هذه الأقوال من كثير من الناس. 

5 - الغلو في الأخذ بالظاهر: 

الغلو في الأخذ بالظاهر من النصء سواءً كان ذلك في جميع النصوص 
أو في بعضها. وهو عبارة عن وضع معاني للنص بحسب ما يدل اللفظ 


06 


بظاهره» وهذا المعنى لا يحتمله سياق النص» ولا يدل عليه مراد المتكلم. 
يو ع E THT EEE‏ 
ق- ن اننا أن اكات ختلف معناه ره 
جميع 5 5 ا © و نجسب 

المخاطب به 1" 

ومع تعدد أسباب هذه الظاهرة وهذا الموقف العمليء إلا أنه يظهر أثر 
التصورات السابقة في هذا الموقف. فهو عبارة عن ردّة فعل متطرفة ضد 
التصورات السابقة» ومن هنا تبرز مشكلة صاحبت البشر-ية في كل 
عصورهاء وهو أنه ما ظهر انحراف إلا صاحبه انحراف معارض له» وقل 
من يأخذ بالوسط والاعتدال» فعندما ظهر نفى القدر ظهر القول باحس 
وعندما ظهر التشبيه والتمثيل ظهر التعطيل» وعندما ظهر الغلو في 
الأحكام ظهر الإرجاءء وعندما ظهر سب الصحابة ظهر تأليه بعض 
الصحابة» وهكذا كانت أغلب الانحرافات» ما بين فعل وردّة فعل» أو 
فكرة ونقيضها. 

وعندما وقع القول بالمجاز والتخييل والباطن» وقع القول بالظاهر 
والحقيقي المبالغ فيه كردة فعل معاكسة» ولكنها غير متوازنة» ولم تأخذ 
بالوسط الذي مدح الله أهله» وحثنا على الأخذ به. 

والمغالون في الأخذ بالظاهرء تكوّن لهم من موقفهم هذا منهجًا يمكن 
أن يطلق عليه: (المنهج الحرفي) الذي يتم التعامل من خلاله مع النصوص» 
يقول الدكتور ناصر العقل في بيان آنواع المناهج عند آهل الأهواء في التلقي 
والاستدلال: 

(المنهج الأول: المنهج الحرني في الموقف من النصوص وتفسيرهاء 
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الوص واا ا ا رقمل ابلك 

ونحن نتوسع في أهل الظاهرء لندخل كل من بالغ في وضع معتى ظاهر 
للنصء ويمكن تقسيمهم إلى قسمين: 

الآول: الظاهرية (أصحاب المذهب الفقهى المشهور). 

الفاق :اهل ال وال 

فأهل القسم الأول يصح أن يقال عنهم هم (راعوا مجرد اللفظ؛ وما 
يجوز عندهم أن يريد به العربي من غير نظر إلى ما يصلح للمتكلم به 
ولسياق الكلام. ثم هؤلاء كثيرًا ما يغلطون في احتمال اللفظ لذلك المعنى 
١ CD‏ 
في اللغة) . 

وهذا يمكن أن يطلق على منهجهم «بالمنهج الحرني) فإننا نجد أن 
نظرهم إلى اللفظ أسبق من نظرهم إلى المعنى» ومع هذا فهم أقرب إلى آهل 
السنةء وعلماء المذهب الظاهري من العلماء الأجلاء الذين أثنى على أغلبهم 
علماء أهل السنة. 

أما القسم الثاني: أهل التشبيه والتمثيل وهؤلاء كانت مبالغتهم واضحة 
في نصوص الصفات إلى حد جعلوها مثل صفات المخلوقين. 

قال شيخ الإسلام: (لكن الزيادة في الإثبات إلى حد التشبيه هو قول 
(الغالية») من الرافضة» ومن جهال آهل الحديث وبعض اللو 

وقد فهم آهل التشبيه والتمثيل من النصوص (مشل ما للمخلوقين وظنوا 
أن لا حقيقة ها سوى ذلك» وقالوا: حال أن يخاطبنا الله سبحانه وتعالى ب لا 
نعقله ثم يقول: کہ علو [البقرة: [vY‏ وڪم تلفکرون 4 
[البقرة: ١9‏ ؟] ليبرا َي # [ص: 4 ؟] ونظائر ذلك وهؤلاء هم 
)١(‏ مناهج آهل الأهواء والافتراق والبدع وأصوهم وسماتيم ص۷٠.‏ 


(0 انظر: شرح مقدمة التفسير ص 40 وما بعدها. 
(۳) الفتاوى 5/ 01. 
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الي 

وأهل التشبيه والتمثيل هم على خلاف الظاهرية أصحاب المذهب 
الفقهي» فالظاهرية لما منهج فيه خطاً وصواب» وعلماء الظاهرية علماء 
آفاضل» وأهل مقاصد حسنة. ويمكن مناقشتهم بالحجة والبرهان. أما 
المشبهة والممثلة الذين غلوا في الإثبات في نصوص العقائد» فوضعوا لما 
معاني وقالوا بأنها المعاني الحقةء مع أنها معاني لم يردها الله ولا رسوله كلف 
وهذا يعرفه من كان على معرفة بكلام الله وكلام الرسول مي وعلى معرفة 
بتفسير الرسول اة للنصوص. وتفسير صحابته والذين هم أعلم بالمراد 
منها بعد رسول الله كي 

وأهل التشبيه والتمثيل يعدون من أسوأ فرق المسلمين» ومن أكثرها 
انحرافاء وقد وصل بهم الأمر إلى أن قالوا في الله أقوالاً شنيعة» فتجد فيهم 
من يشبه الخالق سبحانه بنفسه. وتجد فيهم من يعكس الأآمر فيشبه نفسه ٠‏ 
بالخالق» تعالى الله عما يقول الملحدون في أسائه وصفاته. 

وقد تأثر بمثل هذه الأقوال كثير من الجهال» وأخذ بها كثير من أهل 
الآهواء الذين يحملون الكره للإسلام؛ فاندسوا داخله من خلال هذه 
المقولات من أجل إفساد دين الناس وهدم الإسلام. 

ه- الإلحاد في آيات الله: 

نصل إلى الموقف الأخير من النصوص الشرعيةء وهو الالحاد فيهاء قال 


سے ر س عر س و عير بل ر رم 
00 


الله تعالى: 3 إن لين يلْحِدُونَ ف اينالا يحون عا # [فصلت: 4°[ 


سے - ۲ 
(وآيات الله عز وجل تنقسم إلى قسمين: آيات كونية وآيات شرعية)» 
والذي نقصده من القسمين» هو القسم الثاني» آي الآيات الشر.عية. 
(1) الصواعق المرسلة على الجهميةء والمعطلة (۲/ 575)» وانظر: مذهب أهل التفويض في 

نصوص الصقات (4۳-۷۹) . 


(؟) شرح العقيدة الواسطية للشيخ محمد بن صالح العثيمين /١(‏ 47) . 
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(وهي ما جاءت به الرسل من الوحي كالقرآن العظيم وهو آية» لقوله 


ا ا ل 


تعالى: جل يأك اٹ سس وها عك الح ونك لمن المرسلیرے ك( 
[البقرة: [١١‏ ... ويكون الإلحاد فيها: إما 201 أو 
خالفتها). 

ويهمنا من هذه الأنواع» ما أوصل إلى الكفر» وأخرج من الملة» وهذا 
يظهر في رفض الآيات» والتكذيب بها صراحة» أو يظهر عن طريق وضع 
معاني هاء تدل هذه المعاني على طعنه في النصوص الشر-عية» وتكذيبه هاء 
وعدم إيمانه بهاء وأغلب من يأخذ بهذا الموقف من لا تجده يقر أصلاً بالخالق 
سبحانه وتعالى» أو برسله الكرام» أو بالكتب السماوية» ولهذا فإلحاده في 
آنا ]اه عن سيارب وهر علج د ا بات الله حكن و إن ارت د 
بعضهاء لموقفه العام من أركان الإيمان. 

أما من آمن بالله وبالرسالات» وبالكتب السماوية» ثم كانت له مواقف 
عملية خاطئة مع النص الشرعي ما بين تحريف أو تعطيل أو تفويض. فإن 
هذا لا يحكم عليه بالا لخاد المخرج من الملة» إلا بعد معرفة مدى تحريفه أو 
تعطيله أو تفويضه» فإن كان يوصله إلى الكفر ويخرجه من الملة» حكمنا 
على أن موقفه إلحاد في آيات الله بصورته المكفرة» وإن لم يكن موقفه 
المنحرف يوصل للكفرء حكمنا على أن موقفه إلحاد في آيات الله لكن 
بصورة دون الكفر. 

ونحن نصب اهتم|منا على النوع الأول الذي يرفض النص الشر.عي 
كاملاء ويكذب به» أو يرفض بعض التصوص و ويكذب بهاء أو يضع معاني 
للنص» يعرف من قرآهاء أن واضع هذه المعاني» لا يؤمن حقيقة بهذا النص» 
إلا إن كان أحمقّ أو جاهلاً فيقلد هو لاء المكذبين. 

فهذا من الإلحاد الواضح في آيات الله» وغالبًا ما يكون صاحبه» إما 


() شرح العقيدة الواسطية للشيخ محمد بن صالح العثيمين CG /١(‏ 
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كافرًا كمرًا أصليًا وعلى ملة آخری» أو أنه منافق زنديق. 

وإذا كان مثل هذا الصنف من الناس لا يحتاجون إلى أسباب ليلحدواء 
فالشيطان قد استولى عليهم؛ والنفاق قد تمكن منهم» بها كسبت أيديهم. 
فيأتون بمثل هذه المواقف الإلحادية. 

ومع هذا فإن من نظر إلى أسباب أخرى فسيجد شۇم التصورات 
الباطلة على أصحابهاء فهم يرون أن نصوص الأنبياء غير حقيقية» وأنها 
ضرب من الأساطير والخيال» فكذبوا بها أو ببعضهاء ووضعوا ها معاني 
عجيبة» وهذا لا يستغرب حدوثه ممن تصور تصورات باطلة حول 
النصوصء بل يصبح الموقف مبررًا لديهم. 

وقد سساهمت الفرق الإسسلامية» والتى يؤمن أصحابها بالخالق 
والرسالات والكتب الساوية واليوع الآخرء لقد ساهفت يتضوراتها 
الباطلة حول النص الشر-عي في فتح الياب أمام هؤلاء الملاحدة على 
مصراعبيه. 

فمن قال من أصحاب الفرق الإسلامية بأن للنصوص باطتاء وأتى 
بمعان لا توصل إلى حد الإلحاد» آتى الملاحدة فوضعوا معاني باطنة 
واضحة الالحاد. 

ومن قال بوجود تخييل في النصوص الشر.عية وأقرٌ بالرب والرسل 
والكتب واليوم الآخرء أتى الملاحدة وقالوا إن التخييل كذب» والكذب 
يجوز أن يكذب ويعترض عليه» وإنكاره من تام العقل. 

ومن جعل في النصوص مجارّاء وصرف الآيات عن ظاهرها بتأويلات 
خفيفة أتى الملاحدة واستغلوا هذه الدعوى. وجعلوا جميع النصوص 
بجازية» وصرفوها عن ظاهرها بصورة عبثية» ووضعوا معاني من أعظم 
أنواع الباطل” '". 


٠‏ انظر: لبعض الصور الغالية في الإلحاد في كتاب الدكتور عبد الرحمن بدوي» من تاريخ 
الإلحاد في الإسلام. 


1٤ 


وهكذا نرى كيف فتحت التصورات السابقة الشر على مصرراعيه أمام 
هؤلاء الملاحدة» وجعلت هم سبيلاً على النصوص الشر.عية» بل وسبيلاً 
على أصحاب التصورات السابقة من الفرق الإسلامية المشهورة. 

فيها سبق استعرضنا من زاوية منهجية الانحراف الواقع مع النتصوص 
الشرعية في تاريخ الآمة الإسلامية» وهدفنا من ذلك ربطه بالحاضرء فليس من 
منهجنا ذكر باطل لا وجود له أو قد اندثر أو انحراف ضعيف لا أثر له» خاصة 
أن ذكره قد يؤدي إلى الإعلاء من شأنه. لقد تم عرض الانحرافات التي 
وقعت مع النص الشر.عيء في ضوء الخطوات التي وضعناها والتي بدأت 
بتحديد أهم التصورات الخاطتئة مع النص الشرعي وذكر أربعة منها وهي: 

القول بالمجاز في النص الشرعي» والقول بالباطن فيه» والقول بأنه نص 
تخييلي» والقول بخلق القرآن. 

وإذا كانت التصورات الثلاثة: المجازء والباطن» والتخييل استمرت 
واضحة في بقية المبحث واختفى خلق القرآن» فذلك عائد إلى وضوحها في 
قضايا المبحثء» بخلاف القول بخلق القرآن» فقد وضع ضمن التصورات 
لأنه منهاء ولكن آثاره أخذت اتَجاهًا آخر» لا تتعلق مباشرة ببحثناء ومن هنا 
توقف ذكره في التصورات واستمرت الثلاثة الباقية من أول المبحث إلى 
نهايته . 

بعد بيان التصورات الأربعة» انتقلنا إلى التتائج المباشرة هذه التصورات 
وكان من أهمها: زعم التعارض بين العقل والنقل» والأخذ بالقرآن دون 
السنةء والأخذ بالمتواتر من السنةء وعدم حجية الآحاد» ويبقى على رأسها 
التعارض بين العقل والنقل. والنقل مبهم فقد يكون واسعًا فيدخل فيه 
القرآن والسنة والإجماع» وعلوم الشريعة» وقد يكون النقل القرآن والسنة 
فقطء أو القرآن فقط عند من لا يقبل بالسنة. 

ومن التصورات السابقة ونتائجها المباشرة حرجت المواقف العملية مع 
النص الشرعي وكان من أهمها: 
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وقد ثبت ترابط الانحراف بين ما سبق» فإن كان في التصورات استمر 
في نتائجه العلمية والعملية. وإن كان في المواقف العملية فهو يؤثر في 
المواقف العلمية وفي التصورات العامة. 

وسيظهر من خلال هذه الرسالة استمرار التصورات السابقة في العصر 
اللحديث وأنها لازالت قائمة لدى كثير من الفرق والاتجاهات 
والشخصيات المشهورة» ومن بينها الاتجاه الفلسفى المعاصر الذي يدور 
الحديث عنه في هذه الرسالة. ١‏ 

وباستمرار التصورات فالتشائج والآثار والمواقف العملية لازالت 
كذلك مستمرة» نعم قد تأي بمسمّيات جديدة» أو يزاد ها مضامين جديدة. 

وإذا كان حاصل التصورات هو أن النص الشرعي لا يعبر عن الحقائق. 
وكان أوضح التتائج التعارض بين العقل والنقل» وأشهر المواقف العملية 
التأويل والتفسير والإلحاد في آيات الله وهذا خلاصة ما تم عرضه» فإن 
علاقة هذه الخلاصة بالاتجاه الفلسفي المعاصر. واضحة للمطلع على مواقف 
هذا الاتجاه. 

فإن تصورات الاتجاه الفلسفي المعاصر للنص الشر-عي» ونتائج هذه 
التصورات وآثارها والمواقف العملية النابعة منهاء لا تختلف من حيث البناء 
العام» عن الانحرافات القديمة» وما هذا البحث إلا محاولة لتوضيح ذلك 
الأمر. 

ولكن ولأسباب منهجية» انطلقت في توضيح ذلك باتجاه معاكس لما 
سبق» أي من المواقف العملية المشهورة عند الاتجاه الفلسفى المعاصر وهى: 
التأويلء والتفسير» والنقدء وعدت منها إلى التشائج والآثار وخاصة 
التعارض بين العقل والنقل ومنها إلى التصورات وخاصة القول بالتخييل 


الذي ارتبط قديًا وحديثًا بالفلاسفة. 
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حقيقة الاجتهاد والتحديد وضوابطها في الإسلام والانحراف 
ا 
الاجتهاد في مشهومه اللغوي (بذل الوسع)”' » أو هو (بذل الجهد 
لإدراك أمر شاق)”' وهذا يوسع أحيانًا في استعمال الناس فيقال الاجتهاد 
في الطاعةء والاجتهاد في العمل» والاجتهاد في الدعوة» والاجتهاد في 
التفكير» والاجتهاد في فعل الخيرات» وهكذاء أما إذا انتقلنا إلى المعنى 
الاصطلاحي عيضي فيح عزن علج ء الأصول: (بذل الجهد لإدراك 
حكم ر N‏ ا اللعة تقال (احدة وجدةة واس دة 
ف واا وى ' وني استعمال الناس يوسع فيقال: التجديد في 
الوت التفكيرء والتجديد في الإدارة» والتجديد في طريقة يق ةالتعلم 
والتعليم» والتجديد في التعامل مع الناس إلى غير ذلك من الاستعمالات» 
وأما SS‏ والشرعي فالتجديد (يعني جعل 
الشيء ليلا فتجديد الدين يعنى إعادة 00-2 ورونقه ومهاته وإحياء ما 
ا ا كن ا ف ج 
حديث الرسول ية الذي قال فيه: ((إن الله يبعث هذه الأمة على رأس كل 
مائة سنة من يجدد لحا دينها)). 
ونحن نريد من الاجتهاد والتجديد حقلاً معيناء وهو الاجتهاد 
والتجديد الديني» فا بهمنا في هذا الملبحث هو الاجتهاد في أمور الدين» 


. "0١ القاموس المحيط ص‎ )١( 

(5) الأصول من علم الأصول للشيخ محمد بن صالح العثيمين ص/247 ط 0 مؤسسة الرسالة» 
بعروت» ٤1‏ ١ھ‏ 

(۳) المرجع السابق» ص۷٩.‏ 

."5 القاموس المحيط ص5‎ )٤( 

.ه١51١ التجديد ني الإسلام ص5 ؛ ط ؟ ع المنتدى الإسلاميء لندن‎ )٥( 

( رواه أب داود في سئنه» كتاب اللاحم» باب ما يذكر في قرن المائة (رقم 2٠١5/54 )٤۲۹۱‏ 
وصحح إسناده عبد القادر الآرناؤوط» انظر جامع الأصول .77١ /١١‏ 
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والتجديد ني الدين» ولذا فالحديث سيكون عنه| بمعناهما الاصطلاحي. 

ومن هنا فشروط الاجتهاد أو التجديدء وصفات المجتهد أو المجدد 
التي يذكرها العلماء والتى سنذكرها بعضها هناء إنها تحص الاجتهاد 
والتجديد الديني» ولا تتعلق بالاجتهاد أو التجديد في المجالات الأخرى. 

نعود إلى الاجتهاد والتجديد الدينى لبيان صفات المجتهد والمجدد 
وشروط الاجتهاد والتجديد: 1 

أولاً- الاجتهاد: يقول الشاطبي - رحمه الله -: (إنها تحصل درجة 
الاجتهاد لمن اتصف بوصفين؛ أحدهما: فهم مقاصد الشريعة على كيالها. 

والناق: الكو من الاتشفاظ خاد غل فة فيا الك م 
الاستنباط يحتاج إلى المعرفة بأمور منها المعرفة ب(الكتاب والسنة» أي ما 
يتعلق منهم| بالأحكام. ثم بمعرفة مواقع الإجماع» وشرائط القياس» وكيفية 
النظرء وعلم العربية» والناسخ والمنسوخ وحالة الرواة..). 

ثانا - التجديد: فكذلك يمكن أن يقال أن درجة التجديد تحصل لمن 
أتصف د: 

أولاً: أن يكون على منهج أهل السنة والجاعة في أبواب الاعتقاد. 

ثانيًا: أن يكون متمكنًا من علوم الشر-يعة» وليس شرطًا أن يكون 

مجتهداء كما اشترط ذلك بعض العلماء. 
نالهاة الزوادة القويية ق ر هال اا "من ]الا نراف إل ال 2 
e‏ 

e‏ بالاجتهاد والتجديد ببيان المقبول منه| 
والمرفوضء ونبد بذكر الاجتهاد.» حيث يقول الشاطبى - رحمه الله -: 
(الاجتهاد الواقع في الشر_يعة ضربان؛ أحدهما: الاجتهاد المعدير شرعًّاء 
)١(‏ أبو إسحاق الشاطبيء الموافقات في أصول الشريعة ٠۷١ /٤‏ دار الكتب العلمية» بيروت. 
(۲) المرجع السابق ۷١ /٤‏ ضمن التعليقات» وانظر الأصول من علم الأصول ص97 . 
(۳) أنظر: التجديد قي الإسلام» ص١‏ © وما بعدها . 
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وهو الصادر عن أهله الذين اضطلعوا بمعرفة ما يفتقر إليه الاجتهاد. 
وهذا هو الذي تقدم الكلام فيه. والثاني: غير المعتبر» وهو الصادر عمن 
ليس بعارف بم يفتقر الاجتهاد إليه» لأن حقيقته أنه رأي بمجرد التشهي 
والأغراضء. وخبط في عماية» واتباع للهوى» فكل رأي صدر على هذا 
الوجه فلا مرية في عدم اعتباره لأنه ضد الحق الذي أنزله الله» كما قال 
220 و م ت کے E‏ سے سے ۴ 

تعالى: فاكم يدتهم يما أنزل اله ول َب أَهْوَاءَهُمَ 4 [المائدة: 58 ] وقال 
تعاى: فا ین دا ودنا جَعلتَكَ لیم ف آل رض اک بالا سراي وع الهو 
اال 2 قر ی 4 1 OEY“‏ 
فيلك عن سيل أله # [ص : : 

ويقال في التجديد” ' قريبًا مما قيل في الاجتهادء فإذا كان التجديد هو: 
جل الك بإعادة النظارة اله والرونئق واليهاء. وإحياء ما اندرس من 
ستنه ومعالمه» ونشره بين الناسء فإن ما خالف ذلك لا يعتبر تجديداء بل هو 
رأى يعتمد على اتباع الهوى» وتلبيس الشيطان» ومن هنا فالدعوات التى 
تتبنى التجديد وتسمي نفسها بدعوات تجديدية» ثم تقوم بتحريف الدين» 
أو بتفسيره وتأويله بصورة عبثية من أجل موافقة العصر.» والرضوخ أمام 
ضغط الواقع الحديث ليس مقبولا (فالتجديد المقصود المنشود ليس تغييرًا 
في حقائق الدين الثابتة القطعية لتلائم أوضاع الناس وأهواءهم. ولكنه 
الصحيحة الواضحة. ثم هو بعد ذلك تعديل لأوضاع الناس وسلوكهم 

E 0 

حسب] يقتضيه هذ ين 5 

ونحب أن ننبه إلى أنه لا يفهم من كلامنا السابق إقفال اباب أمام 
المسلم فلا ينظر قي النصوص الشر-عيةء فيحاول فهمها أو تفسيرها أو 
استنباط بعض الأحكام أو العبر منهاء أو استخراج بعض الإيماءات 
)١(‏ المواقفقات .)١51 1١7٠١ /٤(‏ 
(؟) انظر في ذلك: التجديد في الإسلام ص 57-14 . 
() التجديد في الإسلام ص 47 . 
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والمعاني التى تحتملهاء ولكن لا يسمى فعله هذا اجتهادًا أو تجديدًا. 

فمن المتفق عليه أنه لا يصل إلى مرتبة الاجتهاد والتجديد إلا شخص 
تحققت فيه شروط مهمةء هذا من جهةء ومن جهة أخرى فإن المجتهدين 
أفرادًا أو حماعة» والمجددين أفرادًا أو جماعة» هم الذين يحق لهم أن ينظروا 
ي الوقائع الجديدة ويجتهدوا فيهاء وينظروا إلى أمر الدين وما اندرس فيه أو 
حرّف» فيجددونه. 

إن الاجتهاد والتجديد. من الأبواب المشر.وعة في الإسلام» فقد دلت 
النصوص عليهما وعلى فضل أهلهاء وعلى أهميتهماء سواءً كان ذلك صراحة 
أو إشارة. ومن هنا كان الاجتهاد والتجديد بابين شرعيين في النظر إلى 
النصوص وفهمها وإحيائها بين الناس وتنزيلها على الوقائع الجديدة 
و حصرات المهام الصعبة في ذلك إلى المجتهدين والمجددين. 

وقد وجد الاتجاه الفلسفى المعاصر أن أنسب باب للدخول على 
النصوص الشرعية وعلى القضايا الدينية هو من باب الاجتهاد والتجديد 
ودلك: 

-١‏ لمكانة هذين البابين عند الأمة الإسلامية. 

؟- ولان من أهم الإبوات دضو ل إل الإسلام ونصوصه بصورة 
مقبولة لدى الناس. ويبذا تحقق لهم أمران: 

الأول: القبول والانتشار لدى فئات متنوعة في المجتمع الإسلامي. 

الثاني: تأويل النصوص أو نقدها أو تفسيرها تفسيرًا يلائم تصوراتهم 
وكل ذلك عن طريق مفتاح علمي إسلامي - بزعمهم -. 

هذا كانت الدعوة إلى الاجتهاد والتجديد ضرورية للاتجاه الفلسفى 
المعاصر حتى يقتحم أصحابه مجال الوحيء فيقولون فيه ما أرادوا من نقد 
أو تأويل أو تفسير أو غير ذلك» وكل هذا من باب الاجتهاد والتجديد 
المأمور با شرعًا وعقلاء وإن كان هذا واضحًا عند من بقي يداري منهي» 
أو على أحسن الأحوال من صعب عليه التضحية بالإسلام كليّاء ونجد هذا 


يه 


متمثلاً في أصحاب التيار التأويلي» أما أصحاب التيار النقدي فهم يرون أن 
الواجب علينا هو جاوز مرحلة الاجتهاد والتجديد إلى نقد العقسل 
الإسلامي. ومن ينظر إلى الفريقين لا جد لديم أية مؤهلات لمثل هذا 
القول» ومع هذا فهم ينتقلون من مجاهم من كونهم فلاسفة أو أساتذة 
فلسفة أو باحثين في الفلسفة إلى مجال آخرء ويريدون أن يصبحوا مجتهدين 
ومجددين في الدين. 

نعم قد نعترف لكثير منهم» بأنهم على حظ كبير من الفلسفة» ولكن لا 
يعني هذا أنهم أصبحوا علماء في الدين أو في الطب أو في الفيزياء أو الهندسة 
أو غيرها. 

فهم ربا كانوا مجتهدين في الفلسفة أو محددين لماء لكن لا يعني هذا أنهم 
أصبحوا مجددين أو مجتهدين في الدين أو في غيره. 

لقد كثرت الدعوة إلى الاجتهاد والتجديد لدى متأخريهم دون أن 
يخبرونا عن المؤهلات التي أوصلتهم إلى هذه المكانة. 

إن من يتابع النتاج الفلسفي المعاصرء ويراقب أعلامه إذا خرج من تياره 
الفلسفي إلى تيار آخرء وتكلم حوله أو انتقده» سيجد من يُعارضه» وسيجد 
المعارك التي تحتدم بسبب ذلك التي تدور في الغالب حول تجهيل الخصوم 
وتخطتتهم» مع أنها تكون في محال أقرب إلى مجال الفلسفةء فإذا اتتقل إلى 
جال آخر قد يجهله. ظهر عجزه» فكيف يكون حاله إذا انتقل إلى مجال 
الدراسات الدينية عند ذلك يظهر جهلهء ويكون في حال جهله بالعلوم 
الإسلامية الشر-عية وانتماقه للفلسفة في الوقت نفسه. ينقل مغالطات 
الفلسفة وغبافتها إلى النراسات الدينية. 

إن الفلسفة من وجهة النظر الشرعية» لا تزال تعيش إشكالات كثيرة ل 
تحل إلى الآن» ويمكن تفسير السبب فى ذلك بمعرفة قصة نشأة الفلسفة 
الغربية لقد تكونت الفلسفة الغربية» في وسط مجتمع ذي دين محرّف. 
ويقوده علماء سوء بصورة منحرفة للغاية» فقامت الفلسفة الحديثة على 


4 


الاعتراض عليه» والانفصال عنه» وعلى محاربة علماء الدين» وما الحق في 
معارضة الانحراف ورفضهء ولكنها بسبب أو يغير سبب امتدت المعارضة 
إلى الدين ذاته. 

وبا أن فلاسفتنا قد نقلوا أغلب فلسفتهم عن الفلسفة الغربية» فقد 
نقلوا أيضًا تصوراتها عن الدين» ومحاربتها للدين» وعداوتها للدين» ونقلوا 
كذلك كيف تعاملت مع الدين واستثمروا ذلك في تعاملهم مع الإسلام 
وذلك دون أن يفرقوا بين المختلفات. أي بين الدين الصحيح والدين 
المحرف. 
- وإن أي باحث صادق مع نفسه» يعرف الفرق تمامًا بين الحال في العام 
الإسلامي والحال في العام الغربي» فدين الإسلام قد تكفل الله بحفظه. 
وعلماء الإسلام لهم تاريخ من أعظم تواريخ البشر» من حيث العلم 
والصدق والزهد والورع وتام مكارم الأخلاق. 

فأين الدين” ' من الدين؟ وأين العلماء من العلماء؟ الاختلاف واضح 
وكبير للغاية» وإذا كان هذا حال علاء الإسلام من العلم والصدق 
والإخلاص والورع والنصح للأمة» فهم الأولى بإقامة الاجتهاد. وتجديد 
الدين» فهذا تخصصهم. وهذا مجاهم ولا يجوز لأحد من المشتغلين بالفكر 
الفلسفي أن يزايد عليهم» ولا فائدة من قيام غيرهم بمهمتهم. ما دام ليس 
عارفا بالشرريعة» ولا تحققت فيه شروط الاجتهاد أو التجديد ولذا من 
تحدث في غير اختصاصه أتى بالعجائب» وقام با لا فائدة منه» وضرره أكبر 
من نفعه» وها نحن نشاهد ماذا جنت الفلسفة الغربية» عندما دخلت في 
غير يحالهماء فأدّت إلى ظهور الإلحاد با وإنكار الغيبء والاستهانة 
بالشرائع السماوية بصورة علنية بدءًا من القرن الثامن عشر. 

لم يكن الانجاه الفلسغي لوحدف يسسةخدم مصطلحي الاجتهاد 


(1) لا نقصد بهذا الدين الذي أتى به المسيح أبن مريم عليه السلام وإنما نقصد الدين الذي 
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والتجديد بل أغلب المتأثرين با لحضارة الغربية من التغريبيين يستخدمونه) 
ولكل وجهة هو موليها” '» ولكل اتجاه تعامله الخاص مع الاجتهاد 
والتجديدء وإن كان أغلبهم ينادي بالاجتهاد والتجديد بمفهومه) الواسع»› 
بحيث يكون هناك اجتهاد في جميع ميادين الفكرء وتجديد في جميع فروع 
الحياة» ولا شك أن هذا مطلب الجميعء وعلماء الإسلام ودعاته ومفكروه 
هم أشد من يطالب بهذاء ولكنهم يطالبون به في ضوء الإسلام» ومن هنا 
وقع الافتراق مع الاتجاهات التغريبية العلمانية. 

ونعود إلى الاتجاه الفلسفي فتجده قد استخدم الاجتهاد والتجديد 
بمفهومههما العام» وكذلك بمفهومه) الاصطلاحيء على أنهم في أغلب 
الأحوال يستخدمون المصطلحين بمعنى واحد إنهم ينادون بالاجتهاد 
والتجديد في جميع الميادين» ومنها الاجتهاد والتجديد الديني» ويتبعون 
ذلك بأبحاث وتطبيقات عملية في أبواب العقيدة والشر.يعة» وعلى جميع 
التصوص دون أي استثناء» ودون أي نظر إلى حقيقة الاجتهاد والتجديد: 
ماهما؟ ومن يقوم بې)؟ 

ومن ينظر إلى الاجتهاد والتجديد عند الاتجاه الفلسفى المعاصر يجده في 
حقيقته تغيير لمعالم الدين وأصولهء تحت ضغط الحياة الحديثة» أو من أجل 
أن يتلاءم الدين مع أفكارهم وتصوراتهم» ويختلفون في طريقة العمل 
الاجتهادي والتجديدي» على أن أشهر هذه الطرق» طريقان: 

الأول: عن طريق استخدام المناهج التأويلية التي يعسفون بها النصوص 
لتوافق أفكارهم, أو الحضارة المعاصرة في صورتها الغربية. 

الثاني: عن طريق استخدام مناهج نقدية» فيهدمون بها النصوص 
صراحة من أجل البقاء على التصورات والأآفكار التى أخذوا بهاء أو من 
أجل الدخول في حضارة العصر. ٠‏ 


(1) انظر: جمال سلطانء تجديد الفكر الإسلامى» دار الوطن» السعودية. 
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وأصحاب الطريقينء الأول: في عملهم التأويليء والثاني: في عملهم 
التقدي» ينطلقون في أغلب الأحوال من باب الاجتهاد أو التجديد وهذا في 
الظاهرء أما حقيقة أمرهم فهم يقومون بتغيير الدين وتحريفه» أو هدمه 
ونبذه» أو على الأقل إقصائه بعيدًا عن نشاطات الحياة» وبهذا يحققون 
أغر اضهم وأهدافهم بآلة إسلامية» فيتقبله بعض المسلمين» بخلاف 
الاستعانة بأداة أو آلة خارجية» فقد أثبتت تجاربهم السابقة فشلهم في ذلك» 
وهم يصرحون أحيانًا بعدم إمكانية تجاوز الإسلام والتخلص منه إلا من 
داخله» أي باستخدام أداة إسلامية” '» وأحيانًا يستخدمون عبارات ألطف» 
فيقال: إنه لا يمكن تجديد الوسلام من خارجه أي عن طريق الات 
ومناهج غربية» وإنم) يكون التجديد من داخله. إذا فهناك موقف يرى 
الاجتهاد والتجديد عن طريق التوفيق واستخدام التأويل» وموقف يرى 
الاجتهاد والتجديد عن طريق النقد الصر.يح للإسلام» ومن لم يكن من 
هذين الموقفين فهو يتراوح بينهماء مع العلم أن مفهوم الاجتهاد ومفهوم 
التجديد متقارب لدم» فهم لا يفرقون بينهما كثيرًا. 

الطريق الأول: الاجتهاد والتجديد عن طريق المناهج النقدية:. 

يعد أركون من أشهر دعاة النقد. والاستعانة بالمناهج النقدية» وعند 
حديثه عن موضوع الاجتهاد يعترف بأنه (من أشق ما يكون على ا معا هة في 
كل أبعاده. فهو لا يتطلب منا فقط الاستعانة بالعديد من العلوم القديمة 
والحديثة الإسلامية والداخلية)”" وننبه هنا قبل الاستمرار مع أركون إلى 
أن الاجتهادء لا يتطلب فقط الاستعانة» بل التمكن الحقيقى منهاء خاصة ما 
كان له علاقة مباشرة بالاجتهاد. Ns ay‏ 
)١(‏ من أشهر البدايات حول هذا التوجه ما قام به أدوتيس» انظر: الثابت والمتحول «الأصول) 

ص۳۳ ط 5ء دار العودة» بيروت “19417 م. 


(۲) محمد أركون» من الاجتهاد إلى نقد العقل الإسلامي ص١١»‏ ط ١ء‏ دار الساقي» لندن 
١0م‏ 


۷ 


وطبيعة المجتهدين» ومدى تحقق الشر-وط والصفات التي وضعت 
للاجتهاد أو المجتهدينء ثم ينظر إلى الفلاسفة يعرف مدى بعدهم عن 
ذلك» وسعة جهلهم بأساسيات العلوم الشرعية» فضلاً عن أن يصلوا إلى 
مناقشة قضايا الاجتهاد» وقد سبق الحديث عن هذا الأمر» واتضح صعوبة 
امتلاكهم للعلوم الإسلامية أو وسائلهاء ولكنهم لعجزهم عن امتلاك هذه 
العلوم» يقومون باهجوم على علماء الإسلام» بصورة ملتوية ومخادعة فيقول 
اركوث عن الشكلة الثانية: (و انا فطلب ابا وکل أهم الانتباه إلى 
المشكلة الخطبرة التالية: وهى أن مسألة الاجتهاد معتيرة داخل تراث الفكر 
اا و ا سك القد ا و ا 
الخد 

إذَا هناك عقبتان أمامهم: الأولى عقبة امتلاك علوم كثيرة» والثانية يمكن 
أن نسميها رغية كسر الاحتكارء فهو وإن كان يعترف ولو بصورة غير 
مباشرة بأهمية امتلاك تلك المعارف. إلا أنه لا يعترف باختصاص الاجتهاد 
في من توفرت فيه الشر-وطء وعندما نزيل عبارات التمويه»ء وننظر نظرة 
علمية» فإننا نقول: إن الاجتهاد يشترط فيه امتلاك علوم ومعارف من 
جهة» وأنها خاصة فعلاً بمن توفرت فيه الشر-وط» وليس هذا احتكاراء 
وهذا شيء معتبر في كل ميادين الحياة» فالطبيب عندما يقوم بعملية جراحية 
فهو يحتاج إلى علوم ومعارف» وشروط وصفات. أما العمليات الخطيرة 
والدقيقة فهذه لا يتقنها إلا آهل الاختصاص الواسع والخبرة الطويلة. 
وتبقى هذه الصعوبات حصورة فيهم وحكر عليهم» لا لأخهم يحتكرونهاء 
بل لأنهم هم القادرون على القيام بهاء فمن امتلك معرفتهم وخخبرتهم 
وقدراتهم أمكنه القيام بها يقومون به» وباب العلوم الإسلامية أولى من 
ذلك» فليس لأي أحد أن يقتحم هذه الميادين إلا بعد إتقانه هاء أما المراحل 
الصعبة» والقضايا الخطيرة» والتي ترتبط بالاجتهادء فهذه تحتاج إلى آهل 


()المرجع السابق ص ١‏ 1 
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مواصفات خاصة وعالية» تمكنه من القيام بتلك المهام الكبيرة. 

إن الاجتهاد يتطلب فعلاً امتلاك علوم ومعارف متنوعة» ولا يكفي 
الإلمام العام أو المعرفة العامة» فكيف إذا كانت هذه المعرفة التي يمتلكها 
الاتجاه الفلسفي عن الإسلام؛ قد أخذت في أغلبها عن طريق وسيط غير 
و E‏ الا ا 
طريق المستشرقين 

والاجتهاد ليس فيه احتكاره فالباب مفتوح من كان أهلاً لذلك» ولك 
لا بد أن يعرف أنه ليس كل من عرف شيتًا في الفيزياء فهو عالم فيزياء. 
ويمكنه الاجتهاد والتجديد فيهاء ولا في الرياضيات» ولا في اللغة» ولا في 
الطبء ولا في الفلسفة» ولا في مجال من مجالات الفكر والمعرفة» وعلوم 
الإسلام ليست بدعًا في ذلك؛ بل هي أولى» فليس كل من ألم بشي. ء من 
معارف الإسلام أصبح عادًا في علوم الإسلام فضلاً عن أن يصبح مجتهدًا 
أو جددًا. 

يتجاوز أركون الطعن المبطن للاجتهاد والمجتهدين» عن طريق دعوى 
الاحتكار - فهذه الكلمة توحي إلى سامعها أنه المحتكر غير مؤهل لعمله. 
ويمكن أن يقوم بهذا العمل غيره» ومع ذلك فهو يحتكره - لا يكتفي بهذا 
بل يتجاوز ذلك إلى دعوى أسوأ من الاحتكارء وكل هذا من أجل تشويه 
الاجتهاد الإسلامي لدى القارئ ليمهد لاجتهاده فيقول: (الشي.ء الذي 

كني انافظلى بحا E‏ كير عليه بعر د للك رمم السرم 
الور الهو الذي د امشو اويا نيه ار 
بكلام الله وقادرون على الفهم المطابق لمقاصده العليا 00 "قو 
عن رو ميس راع و اي 


)١(‏ سيأ مبحث خاص عن علاقة الاتجاه الفلسفي بالمستشرقين. 
(۲) محمد أركون. من الاجتهاد إلى نقد العقل الإسلامي ص76 .١75‏ 


الى 


الاجتهاد ..)”'' ولكن مع وجود عبارات غير واضحة مشل «التماس 
المباشر» و«مقاصده العليا» إلا أن مقصده العام واضح» وهو الطعن في 
المجتهدين» مع العلم أن هناك فرق بين «الفقهاء») و«المجتهدين» ولكن من 
هذا الفقيه أو هذا العام أو هذا المجتهد الذي زعم مثل هذاالزعم» سواءً 
كان ذلك بصريح العبارة أو عن طريق التلميح والإشارة؟ لقد كان من 
أعظم مقولات علماء أهل السنة عند اجتهادهم أن يقولوا: إن وافق الحق 
أي وافق الكتاب والسنة فذلك من فضل الله» وإن لم يوافق الكتاب والسنة 
فارموا به عرض الحائط. فما الذي يجب أن يحظى باهتامه؛ والتركيز عليه؟ 
وأين هو ذلك الزعم المفرطء والغرور المتيجح؟ إذا عرفنا حقيقة 
المجتهدينء أو حتى أطلعنا إطلاعا يسيرًا على سيرتهم» عرفنا أن كلام 
أركون» كلام فارغ» ولا حقيقة له» ونكتشف أهداف أركون من عباراته 
المفرطة السابقة. 

وأركون مع مزاعمه السابقة حول الاجتهاد الإسلامي, لا يريد الدخول 
على الإسلام من باب الاجتهادء بل هو يتجاوز ذلك إلى نقد العقل 
الإسلامي» فهو يقول: (إنه ينبغي على المفكر المسلم أن يضطلع بها 
ويواجهها عندما يريد أن ينخرط اليوم في تلك المهمة المرعبة المتمثلة 
بزحزحة شروط الاجتهاد النظرية وحدوده من المجال اللاهوتي - القانوني 
الذي حصِرّ فيه من قبل الفقهاءء إلى مجال التساؤلات الجذرية وغير المعروفة 
حتى الآن من قبل التراث الإسلامى: قصدت إلى جال التساؤلات الخاصة 
بنقد العقل الإسلامي) ٠.‏ 

وأركون يصل إلى هذه النتيجة» والهمدف في الوقت نفسه» بعد مقدمات 
غير صحيحة أشرنا إلى بعضها. ويتضح هنا أنه لم يعد يهتم بالاجتهاد. بل 
هدمه والانتقال منه إلى نقد العقل الإسلامي. وهذانوع جديد من 


.١"ص المرجع السابق‎ )١( 
. (؟) المرجع السابق ص17‎ 


يف 


الاجتهاد.ء وهو من الاجتهادات المردودة. لتجاوزه ما يصح الاجتهاد فيه 
إلاما لاايمكن وضعه ني باب الاجتهاد» خاصة من فئة لا تملك سوى 
معلومات عن الإسلام. 

وإن كان مصطلح الاجتهاد واضح عند علماء الإسلامء فإن (نقد العمل 
الإسلامي) اصطلاح عائم» يحتاج إلى توضيح» حتى يتضح ما الذي يقبل 
منهء والذي لا يقبل» مع العلم أن نقد العقل الإسلامي عند أركون يتجاوز 
المقبول إلى المردودء حيث أعاد طرح شبهات المستشرقين من وجود أخطاء 
ف القران» وزعمهم بتلاعبات الصحابة في ذلك» ونقده الواسع لمصادر 
الإسلام؛ وعقائده وشرائعه وأصوله دون أي تفريقء وهو لا يقف عند 
بيات ا قرع 1 أده کا و ا 

وقريبًا من موقف أركون موقف فيلسوف آخر وهو الدكتور حسن 
حنفي» وإذا كان الحديث مع أركون عن الاجتهادء فسيكون مع حسن 
SEE GL E‏ د د 
التجديد إنه: (إعادة : مع 


الحضارة السائدة)”! سي OE‏ ل 
الغبارات القامفنة فهو شرل (ما ر فاه قدي قل تقيلة مخديثا »وما فتاه 
قدي قد نرفضه حديثاء فكل الاحتالات أفافك] ينا ومهمة 
«الترات والتجديد» عنوان مشروعه (هي إعادة كل الاحتالات القديمة بل 
وو صح احتالاات جديلة» واختيار أنسيها لحاجات العصر . إذ لا يوجد 
مقياس صواب وخطأً نظري للحكم عليها بل لا يوجد إلا مقياس 
)١(‏ سيآتي الحديث عن بعض الأمثلة عند الحديث عن أركون في مبحث نقد النص الشرعي. 

(۲) التراث والتحديد ص7١‏ » ط 5» المؤسسة الجتامعية للدراسات والنشرء بيروت 1957م. 
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). ولا شك أن هذا الموقف العيثي والفوضوي مستغرب تامًا من 


شخصية أحاطت بها هالة كبيرة كالدكتور حسن حنفي» وكأنه يحق لمن 
EEz‏ الى عكر Ne‏ 
أي ضابط علمي أو عقلى أو م: منهجيء ومن هنا تصعب مناقشة أهل المناهج 
العيثيةء فإذا لم يكن هناك ضابط شرعي أو عقلي أو علمي أو حتى عملي ول 
يكن له قواعده وأصوله» فكيف يتم مناقشته؟ إذا كان المعيار الوحيد هو 
المنفعة» فالمتفعة يصعب ضبطها أو تحديدهاء ووجهات النظر تختلف حوطاء 
ومع ذلك فهي المعيار الوحيد لدى حسن حنفي» ومهما كان هذا التجديدء 
سواءً كان بلا ضوابط شرعية أو عقلية أو علمية» أو كان يؤدي إلى أعظم 
أنواع المفاسد كالإلحاد مثلاً فهو مقبول. يقول: (فإن قيل: إن «التراث 
والتجديد» سيؤدي لا محالة إلى الإلحاد لأنه يعني إعطاء الأولوية للواقع على 
الفكرء وإعطاء التاريخ الصدارة على الوحي» والقضاء على استقلال العقائد 
كموضوعات ها صدقها الداخلي النظري بصرف النظر عن صاتها بالواقع 
العملى. قلنا إن مقولتى الإلحاد والإيان مقولتان نظريتان لا تعبران عن شىء 
ا انها يشل الس عل أنه لخاد قد كرون وھ ا اويا 
يظنه البعض الآخر على أنه إيمان قد يكون هو الإلحاد بعينه» بالإضافة إلى أن 
مقولات الإلحاد والعلانية التى نشأت في حضارات أخرى ورفضها تراثنا 
القديم وبعض الحركات الإصلاحية الحديثة هي في صميمها التجديد الذي 
هو مضمون تراثنا القديم. فمعنى الإلحاد في الحضارة الغربية يعني إيمان في 
راا لدي )0 


عملي 


واحد من أبرز رموز الفكر الفلسفي المعاصر. 


)١(‏ المرجع السابق ص77. 
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الطريق الثاني: الاجتهاد والتجديد عن طريق المناهج التأويلية: 

يدعوا هذا الفريق إلى الاجتهاد والتجديدء ولكن بصورة أقل تطرفا من 
ا ال 
بين الإسلام وحضارة الغرب» ويأخذ هذا التوفيق صورًا متنوعةء تنصب 
في أغلبها لصالح الحضارة الغربية عن طريق تحريف الدين. 

ويلاحظ على رواد هذا الاتجاه أمهم كانوا آهل بدايات متطرفة في 
الانحراف ثم تحولوا إلى صورة آخرى» أقل تطرفاء وليس هنا جال الحديث 
عن أسباب هذا التحول» وما يهمنا أنه ما أن يتحول أحدهم عن مواقفه 
المتطرفة» ويبدأ مشواره الجديد حتى يعلن عن أهمية الاجتهاد والتجديد 
بصورة صريحة» أو بصورة غير صريحة. وكمثال فهذا زكي نجيب محمود 
يذكر تشيعه للفكر الغربي (فهو واحد من ألوف اللمثقفين العرب. الذين 
فتحت عيونهم على فكر أوربي - قديم أو جديد - حتى سبقت إلى 
خواطرهم ظنون بأن ذلك هو الفكر الإنساني الذي لا فكر سواه لأن 
عيو غيره لتراه؛ ولبثت هذه الخال مع كاتب هذه الصفات 
0 يا . وبعد هذه الأعوام فا( اغراف 
as N‏ كانم أنه كا E‏ لمر رمن 
يطلع على هذا الكتاب أو الكتب التي تبعته» يلاحظ أن هذا التجديد عام» 
ومن ضمن ذلك» بل آكثره» يتعلق بتتجديد الإسلام» ولكن بصورة يؤول 
فيها قضايا الإسلام لصالح الثقافة الغربية. 

ومن العناوين العامة مع زكي نجيب محمود إلى بعض التفاصيل مع 
الدكتور محمد الجابري» والجابري له اهتام واسع بالتراث بمفهومه 
الواسع» ومن هنا فإن اهتامه بالتجديد عمومًا وتجديد التراث خصوصًا 
يعتبر أمرّا ضروريّاء يمليه عليه نوعية نشاطه. 


(1) تجديد القكر العربي ص٥٠‏ ط ٠۷‏ دار الشروقء بيروت» والقاهرة» 585امم. 
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تحدث الجابري عن الصحوة الإسلامية» ووقف مع مفهوم الصحوة» 
ليخرج بأن ما نحتاجه ليس الصحوة وإنما ما نحتاجه هو التجديد 
فالتجديد مفهوم موجود في «القاموس الإسلامي» (ونحن عندما نقول 
(القاموس الإسلامي) نقصد المفاهيم التي يزخر بها تراثنا العربي الإسلامي 
والتي تؤدي أحسن أداء ما يطلب من كلمة «الصحوة) أن تؤديهء وعلى 
راهن تلك المماهيم الإسلامية الأصل معهوم «التجديد) وال جابري 
يوضح لنا المعنى الحقيقي للتجديد فيقول: (التجديد ال حقيقي المطلوب هو 
إيجاد الحلول العملية لما يطرحه علينا عصر.نا من قضايا لم يعرفها ماضيناء 
حلول تكون مشبعة بالخلقية الإسلامية» نعم» ولكن أيضًا تكون قادرة على 
الدع بح يد ادي حي برا كيه العص رو ابراه اكه 
اا ' وهذا الكلام في عمومه جميل» ونلاحظ أن هذا المعنى قرب 
إلى باب الاجتهاد» وتبقى العموميات غير مثيرة للخلاف» وإنما الإشكال 
داتا هو في التقاصيل» وتيك اول هذه الإشكالات في حصره التجديد في 
التراث الإسلامي (بكسر البدعة)“ 

فإذا كان الجابري يتعامل مع الاجتهاد والتجديد بمفهوم واحد أو 
متقارب ثم يحصره في كسر البدعة» فإن هذا طمس للحقيقة» فإن التجديد 
عند المسلمين أوسع من كسر البدعة» فالتجديد فيه كسر البدعة» وفيه إعادة 
الدين كما هو بصفائه ووضوحه» ثم إحياؤه في قلوب الناس» وبهذا تستطيع 
الآمة أن تقوم بواجبها من حمل الأمانة» وإخراج حضارة إسلامية حقيقية» 
تملك عوامل القوة العلمية والاقتصادية والسياسية والتقنية والصناعية. 
وتملك النفع للبشر-ية» والمساهمة في قيادتها. ومفهوم التجديد مفهوم 


)١(‏ وجهة نظر -نحو إعادة بناء قضايا الفكر العربي المعاصرء ص١‏ 4» ط١‏ › مركز دراسات 
الوحدة العربية» بيروت 1۹۹۲ م. 


(۲) المرجع السابق ص57 . 
(۳) أي أنه يرى أن تجديد المسلمين كان منحصرًا في كسر البدعة. انظر المرجع السابق ص١‏ 5 . 
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شرعي» أملته علينا النتصوص ولا يستمد فقط من ظروف العصر- أو 
معطيات الواقع كا يقول الجابري» فبعد أن ضيق الجابري مفهومه عند 
السلف أو في التراث ثم جعله من معطيات العصرء كانت النتيجة هو أن لا 
نقف عند هذا المعنى لآنه يصبح مقصورًا على محاربة الانحراقات في 
العبادات» وإذا كانت المقدمات خاطثة» فإن ما ترتب عليها من أعمال 
ونتائج يحتاج إلى إعادة نظرء وهذه إشكالية تقابل الجميع» فقد وجدنا أن 
أركون وضع مقدمات غير صحيحة» ثم انطلق منها إلى نقد الاجتهاد 
الإ سلاميء ووضع اجتهاد جديد من عنده على مقدمات باطلة» وهنا 
الجابري يضع مقدمات فيها تعمييات خاطتئة. وتحديدات خاطئةء ثم انطلق 
E E‏ 
للتجديد (تجديدًا جذريّاء تجديدًا في الأعماق ومن الأعماق)” "كار يقول. 

والجميع ومنهم الجابري يركزون على التجديد بسبب تحديات العصر. 
وتغير الواقع» ولكن عندما ننظر إلى التجديد عند الحابري نجده يسير في 
إثباته عبر الخطوات التالية: 

- التجديد بالنسبة إلى الرؤية الإسلامية جزء من الحياة نفسها بدليل 
الحديث النبوي المشهور: ((إن الله يبعث...)). 

- الإسلام لا يفصل بين الدين والدنياء بل بالعكس من ذلك يربط 
صلاح أمور الدين بصلاح أمور الدنيا. 

- ومن هنا فإن تجديد أمور الدين يعني في ذات الوقت تجديد أمور 
الدنيا. وهذه المقدمات الثلاث» مسلم بأغلبهاء أو بأغلب ما تحويه» وتصبح 
مقبولة تمامًا لو قال: ويربط صلاح أمور الدنيا بصلاح أمور الدين» وكذلك 
لو قال: وبتجديد أمور الدين تتجدد أمور الدنيا. بعد هذه المقدمات الثلاث 
نصل إلى هذه النتيجة: وبما أن أمور الدنيا تتغير من زمان إلى آخر فإن مفهوم 


() المرجع السابق ص ؟ 5. 


ذه 


الخ ولا ل د ف عقن جي اطق اا 

إِذَا «أمور الدنيا تتغير) وعليه يتغير «مفهوم التجديد ومتطلباته». 

نلاحظ أن المقدمات في أغلبها تتجه من الدين إلى الدنياء بخلاف 
النتيجة فهي صريحة في السير من الدنيا إلى الدين. 

الاتجاه الفلسفي عمومًا يعاني من الدنيا وضغطهاء ويضع ذلك تحت 
مسميات متنوعة يقول الجابري: (إن التحديات التي تواجه العام العربيء 
وال E‏ 13ص رد ا عل بل الفعل al‏ العصضره 
الحاضر هو أولاً وأخيرًا فعل العقل. وهل E‏ عا 
من قبل الحضارة المعاصرة» وهذه الحضارة (التى نعيشهاء بل نعيش فيها 
نينا آم اا اج من جضن ان الى عر ها اا ر لست 
امتدادًا مباشرًا اء کا أنها ليست من صنعنا بل هي من صنع غيرناء ونحن 
ادا عرد ويا وكا علس دين في العلم والتقنية» والاقتصاد 
والغاة اسم لولاا مهدا الإعلان الصريح للجابري» 
نعرف أن دنيانا التي نعيشها ليست من صنعناء بل هي من صنع حضارات 
مختلفة» وهى مختلفة عن كل ما سبق» وبما أنها قد تغيرت تغيرات واسعة 
وجذرية فإن التجديد لا بد أن يتغير» أو بصراحة أوضح فإن الدين لا بد أن 
يتغير» وهنا نصل إلى بيت القصيد» ونقف على حقيقة الاجتهاد أو التجديد 
عتدهم» فالتجديد في حقيقته هو محاولة لتغيير الدين» والسبب هو تحديات 
العصر أو الحضارة الغربية. 

أما محاولتهم لتغيير الدين» فهذا يتم عن طريق تأويل النصوص 
وتحريفها حتى تتلائم مع تحديات العصرء وهذا له حديث خاص في مكان 
آخر من هذا البحثء أما هنا فستقف مع سبب هذا العمل» وعن سبب 
)١(‏ انظر المرجع السابق ص 4١٠5٠‏ بتصرف يسير. 
(۲) المرجع السابق ص ٠‏ 5. 


AY 


وضع هذا المفهوم الجديد للتجديد وهو زعم ضغط التحديات المعاصرة 
والمتمثلة في الحضارة الغربية. وهذا الكلام يناسب الموقفين» الموقف النقدي 
والموقف التأويلي أو التوفيقي. 

إن الممهوم من كلام الجابري وبقية الاتجاه الفلسفيء أننا نعيش في واقع 
مختلف عا سبق» نعيش دنيا جديدة» ولا بد أن نكون أهلاً هذه التغيرات. 
فنتقبلها ونتغير معهاء وبهاء وليس التغير فقط في نمط الحياة الدنيويةء بل 
ونغير كذلك ديننا وبا أن كلمة «نغير» غير مقبولة في المجتمع الإسلامي, 
وتثير الاعتراضات» فيمكن استبدالها بكلمة «نجدهد». إِذَا فالدنيا تغيرت 
فيتغير معها الدين» أو قل الدنيا تغيرت فنجدد معها الدين» فماذا يقول 

م 3 ¢ 

المسلم امام د 0 ١‏ 0 ٍ 

نحن نعلم أن الله أرسل رسوله محمد بی وختم به الرسلء وأنزل كتابه 
وهو الصراط المستقيم» وهو المنهج الذي نغير به الدنياء وأوضاع العا لا 
أفكار غيّرنا معها دينناء ولذا كان المفهوم الشرعي للتجديد أي تجديد 
الدين: هو إعادة نظارته ورونقه وائه وإحياء ما اندرس من سننه ومعالمه 
ونشره بين الناس» وبهذا يستطيع الدين أن يقوم بمهمته ووظيفته في إصلاح 
الحياة كلما انحرفت وابتعدت عن شرع الله. 

ادا ا الكلام السابق على الحضارة الغربيةء تلك الحضارة التى كانت 
سببًا في دعوة الاتجاه الفلسفى إلى التجديد فنقول: لا شك أن الحضارة 
الغربية التي فرضت على العام لم تأت إلا عن طريق استحداث مناهج 
علمية وفكرية مختلفة» بلغت ذروتها ني «الثورة العلمية» وما تبعها من 
"شورة صناعية» وقد ساهمت هاتان الثورتان في تكوين العالم الغربي 
اليا 


)١(‏ انظر: أثر هاتين الثورتين: محمد قطب» مذاهب فكرية معاصرة ص 257 2115 ط٤‏ » دار 
الشروق القاهرة» بيبروت ٤١۹‏ ١ه.‏ 
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وإذا سمينا هذا النشاط العلمي والصناعي تجديدّاء فهو تجديد قام على 
الانفصال”'" التام بين الدين وبين العلم والحياة» وقامت الفلسفات 
والأيديولوجيات المختلفة مكان الدين في أغلب الأحيان. 

ولا شك أننا نشاهد الحضارة الغربية» ونشاهد في الوقت نفسه الأزمة 
التى يعاني منها الإنسان الغربي» فمع هذا التقدم المذهل في أغلب ميادين 
الحياة» إلا أن هناك أزمة فعلية يعيشها الإنسان الغري أو المتأثر بنمط الحيأة 
الغريية! 0 وعندما نتذكر قول الله تعالى: ومن آعرص عن وِصكرع نَل 
مَعِسَّةٌ صا # [طه: 5 [١١‏ عندها نعلم مصير الإنسان الذي يعرض عن 
ذكر الله ومصير الأمم عندما تبتعد عن الله» ومصير الحضارات عندما تقوم 
على غير شرع الله. 

وإذا كان للحضارة الغربية قصة أوصلتها إلى هذا ال حال» فإنه لا يجوز 
لفكري الأمة ومثقفيها أن يعيدوا تلك القصة في العام الإسلاميء فالعالم 
الغربي كان يعيش في ظل مسيحية محرفة» يقودها علماء سوء. لهذا السبب 
بدأ العام الغربي منذ القرن السادس عشر من خلال ما يسمى بالحركة 
الإنسانية يتكون بعيدًا عن الدين» ومهذا تكونت أول حضارة علمانية» 
ا اا تقصيه فى زوانا ا 
الغربي محرومًا من أهم ما يحييه وهو الدين» فكانت حياة الضنك. 

وما قيمة الحضارة إذا كانت بلا دين؟ وما قيمتها إذا م تسعد الإنسان في 
جانبه الروحي والمادي جميعًا؟ إن الحضارة إذا لم تقم على شرع الله لم يكن 
فيها سعادة للإنسان» وهذه شهادة الغرب أمامنا. 

ونقول للاتجاه الفلسفي المعاصر في العالم الإسلاميء لماذا يحاول تغيير 
الدين وتأويله من أجل هذه الحضارة المادية» التي لا تقبل بالدين» ولا 
(1) انظر المرجع السابق بنفس المعطيات. وانظر كذلك نفس المرجع ص١5‏ وما بعدها. 
(۲) انظر إلى الدراسة الممتعة وألتى تبين ما جنته الجاهلية المعاصرة على الإنسان والمتمثلة في 

الحضارة الغربية في وجهها اللاديني في كتاب محمد قطب جاهلية القرن العشرين. 
(۳) انظر: مذاهب فكرية معاصرة ص٥٤٤‏ وما بعدها. 
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تتوافق معه؟ ولماذا يحاول تغيير الدين من أجل حضارة لا تتم بالحضارة 
احقيقية للإنسان؟ إن العاقل يرى عظم المهلكة التي يريد أن يدخلا إليها 
الاتجاه الفلسفي المعاصر. 

إن المطلوب من عقلاء المسلمين وعلمائهم ومفكريهم ومثقفيهم بذل 
قصارى جهدهم في إعادة الصفاء والنقاء للدين عن طريق التجديدء ويث 
الحياة التي أتى بها الوحي في المستجدات المعاصرة عن طريق الاجتهاد 
ومهذا نغير دنيانا دون أن نغير ديتناء ونقيم حضارة إسلامية يعيش الإنسان 
في ظلها حيأة سعيدة يجني منها ثمارّا عظيمةء لأا حضارة قامت على 
الإييان بالله. ۰ 

١‏ بداية الانحراف المعاصر في تناول النص الشرعي وتطوراته: 

ميزات كل مرحلة وأبرز المواقف والشخصيات. 

إن بدايات خط الانحراف الحديث والمعاصر تبدأ منذ أواخر الدولة 
العثمانيةء ولكن نستطيع القول أن النقطة الو اضحة كانت بعد دخول الاستعار 
الفرنسي أرض مصر -1778م - التي تمثل لدى المستعمر أهم بلد إسلامي لما 
ها من تقل ديني» وثقاني» وسياسي» وموقع متميز ودور فعّال مؤثر في العالم 
الإسلامي. 

مكث المستعمر الفرنسي سنوات قليلة ومع ذلك أحدث آثارًا كان لما 
دور فعال في توجيه الحركة الفكرية والثقافية فيها بعد. ولذا يرى متغربو 
الفكر أن بداية اليقَظةَ الفعلية كانت مع دوي مدافع نابليون ذلك الدويّ 
الذي أخرجنا من الظلمات إلى النور” . كان الاستعمار في حد ذاته مؤثا: 
والمستعمر يملك أشياء تبهر الناس في ذلك الوقت» ولكن أخطر ما أتى به 
أمران: العلماء الذين كانوا في الحملة والمطبعة. 


(1) انظر: واقعنا المعاصرء محمد قطب ١44‏ بل قد وصل ببعض الناس كما يقول شبلي شميل أن 
عدو تابليون من خوارق الطبيعة وقضلوه على الرسول» انظر يجلة الفكر العربي جلد 
Aa‏ 


الم 


كان دور العلماء دراسة واقع مصر” ' لوضع الخطط المناسبة المستقبلية 
في نشر أفكارهم وحضارتمهم وكذلك كان هم تأثير في توجيه من احتك بهم 
من المصر.يين» أما المطبعة فكانت تطبع (أفكار» المستعمر لتنشر-ها بين 
إفساد الحملة له كناب ين خيرت في تأريفه لأن إذا فسد المجتمع وتلل من 

وكان من صور إفساد المجتمع تزوج الفرنسيين ببنات الأعيان» والسباح 
لخاد الملني: وإخبراق لاء راتا طون برجا کل لكي 
الانحراف الفكري و الف بعد فاا وي 

مع أن هذا اللقاء بين الغرب النصراني والشرق الإسلامي ل يكن الأول 
من نوعه؛ إلا أن هذا اللقاء الأخير كان يتميز «بقابلية»” ' البلاد الإسلامية 
للاستعار وأفكاره وثقافته وأخلاقه. ولذالم يمخرج المستعمر إلا بعد أن 
اا 
تتمثل في فلسفة الثورة الفرنسية الشهيرة وأفكار 

SS E‏ دغل ۴ ا ولكنها 
وا هيد 5لا يفده 

4 ١ 8 

إنها مرحلة جديدة يتسلم قيادتها محمد علي ' وبنوه ليكملوا مسيرة 
(1) لقد أخرجت هذه الحملة كتابًا من عدة أجزاء عن مصر. 
SE‏ خاي در ا 1 


نفك أن عاش عر تالا 

)٤(‏ محمد على ياشا(84١١1-‏ ١۱۲۹ھ‏ = ۱۸۹-٠١‏ م) المعروف بمحمد علي الكبير 
مؤسس آخر دولة ملكية في مصر ألباني الأصل» قدم مصر- وگلا لر كوة مره 
لمنطوعة تتألف من ٠٠١‏ رجل تجدة لرد غزاة الفرنسيين عن مصرب وفي أحداث طويلة 
وصل به ا حال إلى أن أصبح واليًا المصر. وغدر بال ماليك وقتلهم» وساهم في إنشاء دولة 
حديثة في مصر. انظر الأعلام للزركلي (9/./5؟). 
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ذلك الانحراف. 

رحل الاستعمار وأتى محمد على أميرًا على مصر من قبل الدولة العثمانية» 
ولقد كان هذا الأمير ولأولاده من بعده أثرٌ كبر في بناء قواعد دولة تسير 
نحو العلهانية وني إيجاد الجو المناسب لتحرك الأفكار العلمانية. 

يقول محمد عبده: (إنه - أي محمد علي - أطلع نجم العلم في البلاد. 
ا وي ااي 0 
کڈ نض + قن برشا من الات اللي ازا یز 
البلاد) إلى أن قال: (قد لا يستحي بعض الأحداث من أن يقول: إن محمد 
aS‏ لين ES‏ 
وأهل الدين يعلمون أن الإغارة فيها كانت على الدين لا للدين .)7“ . “ 

لقد أقام محمد علي دولة جديدة غلب عليها طابع الروح العصررية التي 
تبتعد عن الدين بل تحاربه أحيانًا ونقف مع عملين من أعباله كان ها الأثر 
في اتساع خط الانحراف في الفكر المعاصر ولهما الآثر في تحريك الأفكار 
العلمانية -والكتابات الفلسفية» وإبجادها. 

أوضيا: تلك الخبرات الأجنبية التى استعان مها محمد على في بناء دولته 
ولعلها استغلته أكثر مما استفاد منها فاستطاعت من خلال مراكزها المتنوعة 
أن تبث بعض أفكارها وفلسفاتهاء وأن تؤثر في بعض الأشخاص ومن بين 
أولئك أتباع سان سيمون” '» فقد كان بعضهم في الحملة الفرنسية حيث 
ضمت تلك الحملة (العديد من أتباع السان سيمونيين والذين جاءوا 
بغرض اكتشاف أرض التيل وتطبيق أفكارهم الجديدة تحت راية 
)١(‏ جذور العلمانية د. السيد أحمد فرج ص۳۹. 
(؟) سان سيمون (18782-115م) فيلسوف اجتاعي فرنسي. انظر: الموسوعة العربية الميسرة 

.)46*٠/١( 
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لوف" وقد واصلوا عملهم في عهد محمد علي حتى (استطاع السان 
سيمونيون أن و بصماتهم على الأرض ا عن طريق مشاريعهم 
.. وعن طريق تأثيرهم في الوسط الفكري المصري)”" 

مدن ی كر ای براق ذلك ی 
وعاملاً مساعدًا في توسيع الانحراف وظهور الفلسفات الجديدة على 
الساحة الإسلامية. 

أضف إلى ذلك أن هؤلاء الخبراء كانوا يحملون بعض أفكار رواد الثورة 
الفرنسية وفلسفاتهم 

انها تلك العثات القى أرسلها محمد عل للغرت: تقد كانت أول 
بعثة في عام ۱۸١۳‏ م إلى إيطاليا وأشهر بعثة كانت في عام ۸۲١‏ م إلى فرنسا 
وسبب شهرتها سفر رفاعة رافع الطهطاوي معها كإمام للصلاة في تلك 
البعثة» وبعد عودة تلك البعثة اختفى أفراد تلك البعثة» وظهر (الإمام) 
كرائد وداعية إلى فكر جديد يمثل بداية لكثير من الأفكار التي ظهرت في 
العام الإسلامي فيا بعد. ۰ 

والطهطاوي ليس مصلحا ديتيًا بالمفهوم الإسلامي ولكنه مبشر. ذكي 
بحضارة الغرب وفكره وثقافته» يظهر ذلك من خلال النظر إلى كتاباته 
وترجماته وأعماله» إنه يعرض أفكاره دون أن يفرضها أو يلزم أحذا بها أو 
يدعو إليهاء إن| يعرضها في قالب يناسب الجميع ولكن صورة العرض 
توحي بأنه يريد للمجتمع المصري أن يسير عليهاء وهو في عرضه يناسب 
ا لقف وال ماهير فهو كما يقول محمد عمارة: (لم يحصر جهوده في نطاق الفكر 
الذي تتميز به حركة المثقفين 0 الخاص والضيقء وإنما كان مثقفا فهم 
الثقافة بمعناها العام وقدم لشعبه وأمته زادًا ثقافيًا يغطي احتياجات هذه 
الأمة فل الطروير وای ارت لكلف جرا ااه 
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حياة الأمة بطبقاتها وفتاتهاء لا حياة المثقفين فقط من أبنائه). 

إذا كان محمد علي قد أقام دولة تحاول الاقتراب من أورباء فإن مفكر 
هذه الدولة هو رفاعة؛ الذي عمل من خلال مناصبه المتعددة في بناء فكر 
لوا را را ليواي بعري حور قر كر تيد يده رامو لو[ عر 
غير المعهودة» تبتعد عن الدين ولكنها لازالت تتدثر به و ا 

لقد ركز الطهطاوي على العلوم الجديدة ك| يرى مروجو فكره» وجعلها 

أساس العلوم من خلال الواقع بعد أن كان علم الشر-يعة هو الأصل وما 
بعده تبع له وني خدمته» وبهذا فتح الباب لعلوم أخرى تزاحم علوم 
الشريعة وتعارضها أحياناء والإسلام لا يعارض ما كان فيه صلاح لمعاش 
الناس وقيام دنياهم وإعداد لقوتهم وإنم| يعارض ما كان مفسدًا لدينهم 
وأخلاقهم وعقوهم أو ترفا لا فائدة منه. 

وأعمال الطهطاوي وترجماته ومن كان معه ليست كلها انحرافًاء ففيها 
ا لحسن والقبيح» والخير والشرء والنافع والضارء ولكن كان يغلب عليها 
الطابع التغريبي» ومع أن له ترجمات فلسفية وأعمال تظهر فيها روح 
الفلسفة مكونة بذلك نقطة في تاريخ تكون الفلسفة المعاصرة في العالم 
الإسلامي إلا أن (عمل الترجمة) في حد ذاته كان مفتاحًا كبيرًا لدخول 
ا الال ی دن و كنا داقر لقح ققدم ب 
وخاصة في زمن المأمون - التي أدخلت الفلسفة إلى العام الإسلامي» 


)١(‏ رفاعة الطهطاوي رائد التنوير في العصر الحاضر لمحمد عمارة ص٤ 2٠١‏ ورفاعة رافع 
الطهطاوي (1407- ۱۸۷۳م) تقول عنه الموسوعة العربية: شيخ المترجمين المصريين في 
مطلع النهضة الحديثة. ار ا ا وأبتعث مع بعثة إلى فرنسا 
فتعلم اللغة الفرنسية» وبعد عودته عمل مترجمًا واشتهر بذلك. انظر:( /١‏ ۸۷۳)ء والأعلام 
للوركل 07/70 

(5) يقول غالي شكري: (ولكن الشيخ رفاعة رسول الأزهر إلى فرنسا أو مبعوث الأصالة إلى 
المعاصرة هو نقطة التحول الحاسمة في تاريخ الفكر المصري الحديث) النهضة والسقوط 
صن 18 
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ويتكرر الموقف وتظهر مراكز للترجمة» ومدارس لتعليم اللغات ليقوم 
المتخرجون بعد ذلك بترجمة علوم الغرب. ولو قامت الترجمة على ترجمة ما 
نحتاجه فعلاً لكانت عملاً جليلاً» ولكنها انحرفت عن طريقها الصحيح 
فترحمت لنا فكر الغرب وثقافته وتارخة وحياته وفلسفاته»ء ففشحت بذلك 
بأبّا سيئًا على العالم الإسلامي» وما زاد في نجاحها وجود المطابع التي تطبع 
تلك الكتب المترجمة فتصل الناس بكل يسر وسهولة. 

ومن هنا اتفتح باب واسع لدخول فلسفات الغرب عن طريق الترجمة. 
وتكون جيل من المترجمين أخرج لنا أفكار الغرب وفلسفاته» نشأ عليها 
جيل جديد فأخذ مها حتى أصبحت الأفكار الغربية والفلسفات الغربية 
موجودة على الساحة الإسلامية. إِذَا فنفع تلك البعثات لم يكن كثيرًا بل 
غلبت سيئاتها على حسناتهاء وكان أغلب ما أتوا به وما ترجموه ضارًا للأمة 
يعارض دينها ويفسد أخلاقهاء وليس فيه إلا نشر- لأفكار الغرب 
وفلسفاتهم حتى قال محمد عبده في وصف حال مصر قبل مجيء الأفغاني: 
(ومع كثرة من ذهب منهم إلى أوربا وتعلم فيها من عهد محمد على باشا 
الكبير إلى ذلك التاريخ - قبل “97 ١ه‏ - وذهاب العدد الكثير منهم إلى ما 
جاوزهم من البلاد الإسلامية أيام محمد علي باشا الكبير وإبراهيم باشاء ل 
عر ا اهال شن من رات تلك الأسكازة رلا داك 
اا 

وني هذا اجو الجديد يأتي رجل من أقصى. الشر.ق ليهز ال جو الثقاني 
بأفكاره وأعماله. ويحدث دفعة قوية في سير الفكر المعاصر إنه جمال الدين 
لفان ول عا اه اعراق ليم هنا نن 


() زعماء الإصلاح لأحمد أمين ص۸٦‏ 

(۲) محمد بن صفدر الحسيني» جال الدين الأفغاني ٤(‏ 1716-1175ه = ۱۷۹۸-۱۸۳۸م) 
يقول عنه الزركلي: فيلسوف الإسلام في عصره» ولد ونشأ في أفغانستان ووصل مصر 
4ه وتتلمذ عليه المشاهير» انظر: الأعلام للزركلي» وزعماء الإصلاح في العصر 
الحديث لأحمد أمين ص٩‏ ه. 
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وأفغانستان» والهند» وبرع في العلوم العقلية والنقلية وبر أقرانه في العلوم 
الفلسفية وعلم المنطق مع إلمامه بالطب والرياضة وغيرها. 

عاش متنقلاً بین دول العام الإسلامي حتى وصل مصر طاب المقام 
وحسن الغرس حيث التف حوله (طائفة من مجاوري الأزهر وبعض علمائه 
أمقال الشيخ عمد عبةوين)""" وكات قى فليهم قرومية وتزجيهاتنة 
(وكان أكثر الكتب التي قرأها لهؤلاء وأمثاهم كتب منطق وفلسفة وتصوف 
وهيئة..) ويميزه عن بعض من كان يدرسها في الأزهر كالشيخ حسن 
الطويل أنه يبعث فيها روحًا جديدة. لقد أحيا الأفغاني علوم الفلسفة 
والمنطق من جديد بعد أن بعث فيها روحًا جديدة» وأخرج جيلاً يطلق على 
بعضهم بأنهم فلاسفة» وهذا الإحياء أثار عليه علماء الأزهر”' في ذلك 
الوقت ومع ذلك فحملتهم لم توقف اندفاع هذا الفيلسوفء وقد بقي 
مناضلاً وناشرًا وداعيًا لأفكاره مع تركيزه على السياسة حتى وفاته وظل 
(مؤثرًا في حوادث الشرق الإسلامي خلال عشرين سنة أكثر جما أثر فيها أي 
وجل ارمق اهز 1م770 

ومع كونه قريب العهد بنا إلا أن الباحث في سيرته لايجد شخصية 
اختلفت فيها الأقوال مشل شخصية هذا الرجل» سواءً من حيث أصله 
ونشأته» أو من حيث مقصده وأفكاره» أو من جهة طموحاته وغاياته» حتى 
في قصة وفاته. 

ومع هذا الاختلاف الكبير حوله فقد اتفق على أمرين لها شأن في هذا 
البحث وهما: 

الآول: أن الأفغاني قد أحدث دفعة كبيرة في التغيير كل ينظر هذا التغيير 
بمنظاره. 


(1) زعماء الإصلاحء أحمد أمين ص 515. 

)۲( انظر: منهج المدرسة العقلية الحديثة في التفسير ص۸٨۰‏ وتراجم مشاهير الشرق في القرن 
التاسع عشر (۲/ ۷۷)» ومقدمة العروة الوثقى ص ۲ ۲. 

() مصطفى عبد الرزاق مقدمة العروة الوثقى ص78. 
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المعاصرء سواءً الثقافية أو الفكرية أو السياسية أو غيرها وفي مقدمتهم الإمام 
محمد عبده الذي احتوى زملاءه وغطى عليهم واستلم زمام القيادة بعد وفاة 
وهذه الدفعة الجديدة التي أحدثهاء وهذا الجيل الذي أخرجه» قد 
ملأهما الأفغانى بالفلسفة الإسلامية وعلومهاء لذا فإذا كانت بدايات بذور 
الفلسفة عمومًا وخاصة الغربية كانت منذ الحملة الفرنسيةء فإن خروج 
الفلسفة الإسلامية من جديد في صورة قوية كانت مع مجيء الأفغاني. 

يأتي في الشهرة والتأثير محمد عبده بعد الأفغاني» و محمد عبده كسابقيه 
حي و لمات الى و انا عاص إل جه مير له 
في ذلك» وما يمنا الآن دوره في خط الانحراف المعاصرء ودوره في إخراج 
الفلسفة من جديد» فنحن لا نزال نتابع سير الأحداث مركزين على 
مناطقها المؤثرة في خط الانحراف عمومًا وفي إخراج التيار الفلسفي 
خصوصا. 
أن يقف مع محمد عبده الذي اشتهر ب«الأستاذ الإمام» فالأستاذ نسبة إلى 
العصر والإمام نسبة إلى الدين» وإذا كان الباحث في الفكر المعاصر يستطيع 
أن يتجاوز بعض الشخصيات فإنه لا يستطيع إغفال محمد عبده. 

ولد محمد عبده عام 1777١ه‏ - ۹٤۱۸م‏ في قرية مصررية من أب 
أصله تركماني وام عربية» وفيها تلقى تعليمه للقراءة والكتابىة وحفظ 
القرآنء ثم انتقل إلى طنطا ليكمل تعليمه بعدها دخل الجامع الأحمدي 
وبسبب عقم أساليب الدراسة كما يقول هجر الجامع وعاد إلى قريته» فأصرٌ 
عليه والده بالعودة فرجع وعندها التقى بالشيخ درويش خضر خال والده 
وهو صوفي له اتصال بالزاوية السنوسية» فتأثر به وأخذ عنه التصوف 


)١(‏ وقد كانت وفاته بالإسكندرية ودفن بالقاهرة عام (757١ه‏ - 1100م). 
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وحبب إليه العلم من جديد ثم انتقل بعدها إلى الأزى ^ 

وأثناء هذه المسيرة العلمية لمحمد عبده وقع له فيها ما حوها تحويلاً 
جذريًا إلى مسار جديد وكان ذلك يسبب جال الدين الأفغان» حيث وصل 
الأفغاني إلى مصر فاحتك به محمد عبده وتأثر به كثيرًا وقد وصف ذلك 
الأثر فقال: (إن والدي أعطاني حياة ب يشاركني فيها إخواني «علي) 
و((محروس)» والسيد جال الدين الأفغاني أعطاني حياة شارك بها محمد 
وراه ررمي ريا واولاو د 

هكذا يعبر محمد عبده عن أثر الأفغاني أنه أعطاه حياة» وإن كان أي 
مطلع على آثار الأفغاني في محمد عبده يجد أبرزها وخاصة على الصعيد 
الجر فق لاله من التبصير ف واوا اعادو الشر.عية المعهودة في الأزهر 9 
علوم الفلسفة والمنطق وما شابهها” "» يقول محمد عمارة - وهو من المهتمين 
بمحمد عبده -: (انتقل به الأفغاني من التصوف والتنسك إلى «الفلسفة - 
الصوفية» .. وكان الأفغاني يقول: الفيلسوف إن لبس الخشن» وأطال 
لوده رار امعد صر .. وإن جلس ف قهوة «متاتيا» وشرب 
الو وف وقد كان الأقكان عم سين عله وخترس 
فيه مستقبلا باهرًا لهذا اهتم به كثيرًا. 

تحول محمد عبده من التأثر إلى التأثير» وبدأ نشاطاته المتنوعة» والتى 
غ اد ان 1 

كان أول آثاره الفكرية مقدمة وضعها «لرسالة الواردات» الفلسفية 


(0) انظر: محمد عمارة. الإمام محمد عبده مجدد الدنيا يتجديد الدين»ء ص٤۲‏ وما بعدهاء ط 2١‏ 
دار الشروق القاهرة» وبيروت 1988» وانظر : منهج المدرسة العقلية الحديثة في التفسير 
لقهد الرومي» ص5 »١7‏ وما بعدها »ط »١‏ مؤسسة الرسالةء بيروت» ١/19م.‏ 

() محمد عمارة »(الإمام محمد عيده)» ص5 .١‏ 

0 انظر: منهج المدرسة العقلية في التفسير لفهد الرومي ص ١75‏ . 

(4) محمد عمارة »(الإمام محمد عبده)» ص78. 
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التي أملاها عليهم الأفغاني سنة ١۱۸۷م‏ > وبعد تخرجه من الأزهر 
واصل (تدريس كتب المنطق» والكلام المشوب بالفلسفة في الأزهر . 00 
كان حتى قبل تخرجه يعيد على طلبة الأزهر إلقاء دروس الأفغاني في منزله. 
والكتب التي يشر.حها ويعلّق عليهاء ار 
«(وشرح العقائد النسفية» لسعد التفتازاني» مع حواشيه. 3 

تمعيّن مدرسًا للتاريخ بمدرسة دار العلوم, د ثم انتقل إلى العمل 
السياسي من خلال مشاركته في التنظيمات السياسية وه 000 
وا يعاق لعملية إل أن ا و ا 
البريطاني» وقد حدد محمد عبده أهدافه التى تدور حوهها أغلب أعماله في 
ثلاثة أهداف وهي : ٠‏ 

ري يي 

es 
الإصلاح السياسي“‎ -۳ 

لقد أدخل محمد عبده جوًا جديدًا في خط الفكر المعاصرء ويمكن القول 
أن الطهطاوي قد بذل جهده في إدخال الغرب إلى العالم الإسلامي» أما 
محمد عبده فجهده الكبير كان في إدخال المسلمين في حضارة الغرب» وقد 
أستعان الاثنان بمنهجية واحدة هى منهجية التوفيق بين الحضارة الغربية 
والدين الإسلامي» ولكنه أخذ مع محمد عبده مداه الأوسعء وبلغ ذروته 
العالية» وأصبح قدوة لمن بعده. 

وقد احتاج عند هذا التوفيق ق إلى التأويل» وصاحبه تقديم العقل على 
النقل» وسيأتي هذا الأمر حديث خاص فنؤجله إلى ذلك الموضعء وهذا 


)١(‏ المرجع السابق ص78. 
0 المرجع السابق ص ة ؟. 
)۳( محمد عمارة » (الإمام محمد عبده)» ص8 ؟. 


(5) المرجع السابق ص۹٤.‏ 
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الأمر هو أسوأ الانحرافات التي رعاها محمد عبده ونّاها ونشرها وآخذ بها 
من أتى بعده» وهو انحراف خاص بالتعامل مع النص الشرعي وهو منهج 
عند هو لاء 

أخيرًا يتضح من بعض ما سبق أن محمد عبده كان من المساهمين في 
إحياء الفلسفة عن طريق دروسه وكتاباته حتى عذه التيار الفلسفى المعاصر 
االار الي لاز" ۰ 

قبل أن ندخل في مرحلة جديدة من خط الانحراف المعاصر وهى 
مرحلة الاستعمار الصليبي للبلاد الإسلامية لا بد من الحديث قبلها عن 
خط موز لالط لإي )اا رر وهب اط الان واش 
واضحة التصارى العرب. ٠‏ 

اشتهر الخط الإسلامي برفاعة الطهطاوي وجيله ومعاصريه ثم الأفغاني 
ومحمد عبده. أما الخط النصراني فقد كانت شهرته أيام الأفغاني ومحمد عبده 
مع وجوده بصورة غير ظاهرة قبل هذه المرحلة ومساهمته في بعض 
النشاطات الفكرية. 

لقد كانا خطين متوازيين لأنه) ساهما في انحراف الفكر المعاصرء ولم 
يكونا خطًا واحدًا وخاصة في القرن الماضى لوجود فوارق مهمة بين 
اظن قالط الأنلاقى سيق الذي عة آم القط التصر ان :نقد كان 
يتعامل مع الإسلام من خارجهء فهم ينتمون إلى دين آخر وحضارة أخرى؛ 
ومن هنا كانت مواقفهم أشد انحرافاء فالدين ليس دينهم» وبسيب انتماءهم 
إلى دين آخر وثقافة أخرى وقع بينهم وبين الخط الإسلامي بعض حوادث 
الصدام» وإن كان في لحظات قصيرة» ثم يعود بعدها كل خط في مساره 
موازيًا للخط الآخرء وقد تي اللقاء وتوحيد المسارين في مسار واحد زمن 


)١(‏ انظر: الفلسفة في الوطن العربي المعاصر -مؤتمر- ص1٠۲٠‏ ط ١‏ مركز دراسات الوحدة 
ألعربية - بيروت 6ام. 
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الاحتلال البريطانٍ لمصر وزمن الاستعمار الصليبي الغربي للعالم اللإسلامي 

لقد كان وجود أهل الكتاب في العالم الإسلامي معروفاء وآثارهم 
كذلك معروفة» ولكنها كانت حدودة بسبب قوة دولة الخلافة» ووجود 
العلماء ء الأقوياء الذين يقفون أمام شبهاتهم وانحرافاتهم »ولكن حصلت 
مر ا ا 


بدأت الدول النصرانية تعتنى بأبنائها داخل العام الوسلامي» وكات من أهم 
ما قاموا به فتح مدارس خا لآبناء النصارى وقد شاركهم فيها بعض 
أبناء المسلمين. 


يقول الدكتور السيد أحمد فرج (ثم انتهى قرارهم - أي الأوربيين - إلى 
إنشاء المدارس ... في أنحاء بلاد الخلافة العثمانية» وقد كان هذه المدارس 
الات عل اللاتدين SS‏ ا أنفسهم بأهمية 
تأثير هذه المدارس على الأجيال. € وو كت الول اله اة عل 
عفن ما د الإسلامي» ومن أشهرها سواحل الشام منذ متتصف 
القرن و يت خت نز لت الأوساليات هناكو واسست ماهد 
وكلية» وأخرجت جيلاً يتمتع بإلمام واسع بثقافة الغرب» ويحمل عزيمة 
قوية بالمشاركة في صنع الأحداث» خاصة أنهم أصيحوا أداة مهمة في يد 
النصارى الأوربيين» يقول محمد كرد علي: (بعد فتنة سنة * 167١م‏ في الشام 
قويت عزيمة أصحاب الإرساليات الدينية مع دعاة البروتستانتية» فأسسوا 
مدارس مختلفة الصبغات والدرجات في الساحل الشامىء ولا سيا في جبل 
لدان و جو اروت م اوا او اها ا 
اللبنانيون من ذلك ثقافة جديدة» وأحكموا من اللغات الغربية الفرنسية 
والإنكليزية. ومن أعظم المدارس التي كان ها الأثر العظيم في هذه النهضة 
الجديدة كلية الأمريكان في بيروت» وهي التي دعيت بعد الجامعة الأمريكية 


. جذور العلانية صلل‎ )١( 
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الأتجلية فاا إلى عنايتها بنشر- البروتستانتية» عنيت أيضًا بالعلوم 
والآداب 0 »وقد قام الجيل امتأثر هذه الإرساليات بالعمل أولا فى باد 
بلاد الشام : نم ال متامرهم إل معن وقابوا يدون خطر في خط افر 
المعاصر وذلك عن طريق امتلاكهم زمام الصحافة. فبعد امتلاكهم لبعض 
اللغات الغربية واطلاعهم على الفكر الغربي جاء دور نشر ذلك» وقد تم 
عن طريق الصحافة إضافة إلى تأليف بعض الكتب» فساهموا بذلك في نشر 
الفكر الغربي والفلسفة الغربية في العام الإسلامي» فكان ذلك من العوامل 
المؤثرة في العام الإسلامي» وقد كان من أشهر مفكري تلك المجموعة شبلي 
ra‏ 
شميل 

يحتاج شبلي شميل إلى وقفة قصيرة لأنه يعد رائد التيار الفلسفي المادي 
عند الاتهاه الفلسفي المعاصر. وشبلي شميل يجد حفاوة كبيرة خاصة عند 
النصارى العرب والماركسيين العرب فهو (رائد الفلسفة المادية في العام 
اسا وعند آخرين (رائد الفلسفة وتاريخ وعلم اجتراع الدين في 
في الشرق العربي الحديث)' "وهو إواعية E‏ و شو اران 
(رائد الفكر الاشتراكي ورسول الفكر العلمي)” ' هذه الأوصاف وأمثالها 


.م١98٠ محمد كرد علي ((المعاصرون) ص1۸٤ من مطبوعات مجمع اللغة العربية بدمشق‎ )١( 
هلق م‎ 

(؟) شبلي شميل إبرأهيم (1559- ۵٣۱۳ھ‏ = IVA‏ طبيب» باحث» کان ينحو 
E O ET E‏ 

(۳) انظر: الفلسفة في الوطن العريي المعاصر -مؤتمر = 

(4) هذا الكلام لأحمد ماضي في مقاله: شبلي شميل والدين في مجلة الفكر العري ص٤۷‏ العدد 
ألعدد ٠-۳۹‏ م السنة السادسة» افا 
ع SS‏ 
يعدون ذلك من حسناته. 

0 انظر: غالي شكري النهضة والسقوط في الفكر المصري الحديث ص17 . 
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وأمثاها تكرر من حبي شبلي شميل وقد اختصرها أحد المغالين في حبه وهو 
النصراني الماركسى غالى شكري فوصفه ب(الرائد العظيم)”". 
أكثر الداعين جرأة: وأكثر التاشرين تشناطا عن طريق الكتاب والمقال 
والشعر والمحاضرة وكل الوسائل المتاحة» وكان صريًا في حريه للدين 
ومعاداته لكل الآديان» فقد كان يرى أن ما عنده أفضل من الدين» وأن 
صلاح الإنسان والأمة في التخلص من الدين فهو يقول: 

(لا يصلح الإنسان مجتمعًا مادام فيه الدين والوطن)”) 


ويقول: (لا يصلح حال أمة إلا كلما ضعفت فيها شوكت الديانة» ولا 
يقوى شأن الديانة إلا كلما انحط شأن الأمة)”". وبهذا نستطيع القول أن 
بداية الفلسفة الملحدة أو التيار الفلسفي الإلحادي كانت مع الخط النصر-افي 
بداية برائدهما شبلي شميل» فالخط النصراني كان أقرب إلى رفض الإسلام 
تمامًا لانتائه إلى دين آخرء ومن هنا لم ينشغل بالتوفيق بين الفكر الغربي 
والدين الإسلامي ولماذا تشغله وهو غير مسلم! ومن هنا فقد كانت بداية 
هذا التيار مادية الكون» يقول شكري (نقطة البدء اللبنانية هى مادية الكون 
مباشرة دون لف أو دوران كا تبدى ذلك واضحًا في تفكير الرائد العظيم 
شيل شيل) وحققة الأمر أذ هتا الح الوائيع ليل هرمن 
مبالغات المتعصبين له وإلا فهو لا يعدو كونه ناقلاً وجامعًا لما عرفه في 
الغرب” "» ولا يعدو كذلك كونه أداة خبيثة فى يد النصارى الأوربيين 
فقد عاش في فترة أدرك الغرب خلالها أنهم لا يستطيعون القيام بالمهام التي 


(0) انظر المرجع السابق ص١۷٠‏ 

(۲) انظر المجلة السابقة ص 87. 

(۳) انظر المجلة السابقة ص۷١٠‏ . 

() غالي شكريء النهضة والسقوط ص١۷١‏ . 

(0) انظر مجلة الفكر العربي -السابقة- مقال إبرأهيم ص .١١١‏ 
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يريدون زرعها في العام الإسلامي وخاصة في ظل الاستعمار عندها تحول 
الغرب إلى الاهتّام بشخصيات عربية إسلامية أو نصر.انية تقوم بالدور. 
ومهذا (يتم إخضاع المشرق فكريًا للحضارة والثقافة الغربيتين..)” 2. 

لقد ساهم شبلي شميل ورفاقه النصارى في توسيع خط الانحراف 
وتغذيته ببعض السموم الخطيرة» وكان من أسوتها وأخطرها التكذيب 
بالدين ورفضه والانقطاع عنه والقيام بنقده» وأقرب الدوافع لمثل هذا 
العمل والتي يمكن تلمسها هي: 

أولا: الكره التاريخي للإسلام فهذا الكره وعدم الرضاء له جذور 
عميقة في التاريخ النصر_اني» وأصبح من السهات الأساسية للنصارى 
بمختلف فتاتهم المتدينة والمتعلمنة» فكل جيل يربي الجيل الذي بعده على 
العداء للإسلام ويبذر فيه الحقد على الإسلامء فإذا ضعف أمر المسلمين 
عندها يتجرأً مثل هؤلاء ويقومون بمحاربة الإسلام بكل الوسائل المتاحة» 
ومن أشهرها محاربته عن طريق الفكر. 

ثانيًا: وهذا خاص بالملاحدة النصارى أو اللادينيين منهم» فهؤلاء قد 
تأثروا بالتيار النتقدي في الفكر الغربي الذي قام بنقد النصر.انية والكتتب 
المقدسة لديهم نقدًا جذريًاء وقد نجحوا في ذلك وكان من أكبر أسباب 
نجاحهم وجود أكاذيب كثيرة في هذه الكتب بسبب تحريف أهل الكتاب 
هاء وكذلك انحراف الكنيسة ورجاها مما جعل المجتمع الغربي يفرح بكل 
من ينقد الدين المتمثل في الكنيسة. 

فظن النصارى العرب أن ذلك يمكن تحقيقه في الآمة الإسلامية» فإذا 
وجدوا بعض الفجوات التاريخية من ضعف للأمة الإسلامية عندها 
يعلنون مواقفهم النقدية للدين الإسلامي. 

ومع هذا فإن الجيل النصر-اني أو الخط النصراني لم يستطع إلى الآن 


)١(‏ المجلة السابقة ونفس المقال ص/51. 


الالتحام بالجماهير والتأثير فيها بشكل مباشر بخلاف المنحرفين من 
المسلمين فهم أكثر تأثيرًا في الجماهير» ومع ذلك فقد بقي دوره في تغذية 
المتأثرين بهم من بعض المسلمين ببعض صور الانحراف» كذلك المساهمة في 
إنشاء المنابر الإعلامية التي تدخل بصورة أكبر في حياة الناس ثم بث بعض 
السموم من خلاها. 

والخلاصة في خط أهل الكتاب أنهم ساهموا في بذر الإلحاد ورعايته» 
ونشر نقد الأديان والتكذيب بها خاصة الإسلام» وليس نقدهم وتكذيبهم 
لعيب في الإسلام ولكن لأسباب أخرى التصقت بأهل الكتاب منذ أن 
ظهر الإسلام وأهمها حقدهم وكرههم للإسلام» ولأسباب أخرى ذات 
طبيعة داخلية ومن آهمها طبيعة العلاقة بين المفكرين الغربيين والدين 
النصراني المحرف» فبسيب الحقد على الإسلام من جهة سواءً شعروا به آم ل 
يشعروا به وكرههم لدينهم المحرف ورجاله المنحرفين من جهة ثانية دفعهم 
ذلك إلى نقد الإسلام والتكذيب به» هذا من جهة الانحراف مع الدين 
ونصوصه» أما من جهة مساهمته في نشر الفلسفة والمساهمة في إحيائهاء فقد 
كان هم دور كبير في ذلك عن طريق الترجمة لآہم كانوا أكثر إلمامًا باللغات 
الأجنبية» وكان أهم الكتابات الغربية التي يمكن ترجمتها هي الكتابات 
العلمية والفكرية والأدبية» وكذلك عن طريق التعريف بها عن طريق 
المقالات المتكررة ني المجلات والصحف أو الكتب» إلى غير ذلك من 
الوسائل. 

لقد سار الانحراف على وتيرة واحدة من حيث المضمون منذ الاستعار 
الفرنسي حتى دخول الاستعمار البريطاني» فالقضايا المطروحة هي نفسهاء 
الزيادة فقط في الشروح والتعليقات وأسلوب الإقناع ونوعية الحججء ولا 
شك أن لذلك أثره ولكن الآثر يكون في ترسيخ الأفكار دون إحداث شيء 
جديد. كذلك تأثير هذا الآثر في أعداد قليلة وخاصة في جانب الأفكار. 

صحيح أن الحياة العامة بدأت تلحظ التغيير فيهاء فهناك أشياء تغيرت 
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في علاقات الناس وحياتهم المادية» وكذلك تميزت بعض الطبقات الجديدة 
في المجتمع» وظهر بعض الصناعات وغير ذلك» ولكن كان التغيير يغلب 
على الأمور الحياتية التي تتعلق بأعمال الناس الدنيوية التي تقبل التخيير» أما 
في جانب الأفكار والمعتقدات والتصورات فاهتزازها إن كان عق شمو 
قليلة» مجموعة مثقفة اتصلت بحضارة الغرب وثقافته» هذه المجموعة 
أوجدت بعض الأتباع والمريدين دون أن ينتقل ذلك إلى حيز الجماهير. أما 
الجماهير فإن لامسها تغير فهو تغير ظاهري «شكلي» في الغالب يمس 
حا لدي مين نكن اواك وهر لق بعد الطيفا كر مدل 
الطبقات المتعلمة أو الغنية خاصة التي تعيش داخل المدن. 

أما التغير الواضح والنقلة الواضحة التي لامست المجموعات المثقفة 
ولاامست الحاهير فقد كانت واضحة وقوية بعد دخول الاستعار 
البريطاني. لقد دخل المستعمر البريطاني فأحدث قفزة متميزة في التغيير» وفي 
خط الانحراف فقد تجاوز الطبقات العليا إلى كثير من الجماهير وذلك 
بأسلوبه الذكي الذي تعامل به مع المجتمع المستعمر. 

ولدور الاستعمار البريطاني الكبير في خط الانحراف فلا بد من وقفة 
معة. 

لقد دخل الاستعمار البريطاني أرض مصر لأسباب معينة وفي مقدمتها 
السبب الديني والاستعماري والنفعي. 

لقد كانت بريطانيا وفرنسا منذ عام ۱۲۹۲ھ -۱۸۷۹ م تتدخل بشگون 
مصر المالية (ثم خلع الخديوي إسماعيل وصارت السلطة بيد الدولتين 
المذكورتين» ونتيجة لفرض الضر_-ائب الباهظة ونظام السخرة وطغيان 
الاستعمار وا وو يل ETT‏ 
النفوذ البريطاني ثم أحمدت بانتصار بريطانيا ١٠17١ه/‏ 1847م 1 


0 الغزو الفكرى لنذير مدان ص٣٦٣۲‏ 
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بريطانيا تؤثر في أحداث مصر بطريق مباشر أو غير مباشرء ولم تنل مصر 
استقلالها نبائيًا إلا عام 108١ه/ 7.۱۹۳٩‏ . 

إن احتلال بريطانيا لمصر أتى بعد اقتناعها بأهمية مصر. في تلك المرحلة 
بالذات» وقد أتى هذا الاحتلال بعد خبرات «استعمارية» كثيرة تستطيع في 
ضوءها التعامل الجيد مع آهل البلد المستعمر بكل فئاتهمء خبرات 
استعمارية من تجار بها في أرض المشد المسلمة» وخبرات من إخحوانهم 
المستعمرين. الذين كانت لبعضهم نتجارب ناجحة في بعض البلدان 
الإسلامية خاصة تجارب فرنسا التي تنافسها في مصر وعلى بقية العالم 
الإسلامي. لقد سبقت حملة الفرنسيين على مصر وفشلت في البقاء ولكنها 
تن توك ريض ان لك اغ ادر لي ر اد 
وأن ها نجاح في بلد قريب من مصر هي أرض تونس التي نجح فيها 
المستعمر الفرنسي وأخرج تجربة يستفاد منها ويقاس عليها: يقول هانوتو 
عارضًا خبراته التي أنجزها في تونس: (وقد بالغنا في ذلك بحيث تمكنا 
بواسطة ما أدخلنا من التعديلات الطفيفة شيئًا فشيئّاء وأجريناه من المراقبة 
على الأمور الإدارية والسياسية من التدخل في شكون البلاد» والقبض على 
أزمتها بدون شعور من أهلها وقام بإعمال هذا التغيير والتبديل» وهذا 
النسخ والتحويلء عدد قليل من الموظفين من التونسيين) ويستطرد هانوتو 
قائلاً: (إذن يوجد الآن بلد من بلاد الإسلام قد انفصم الحبل بينه وبين 
البلاد الإسلامية الأخرى الشديدة الاتصال ببعضهاء إذن توجد أرض 
تنفلت شيئًا فشيئًا من مكة ومن الماضى الإسلامى» أرض نشأت فيها نشأة 
جديدة أنبتت في قضائها وإدارتها وعاداتها وأخلاقهاء أرض يصح أن تتخذ 
مثلاً يقاس عليه أو أنموذجًا ينسج على منواله ألا وهي اللا اا 
() انظر :الغزو القكري » ص٠٠۲‏ مع أن القوات البريطانية العسكرية بقيت مرابطة في منطقة 

السويسء ولم ترحل إلا في عام 965١م.‏ 


(؟) جذور العلمانية د. السيد أحمد فرج ص۸٥.‏ 
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ولعل أهم ما يستفاد من هذه التجربة هو أن تكون التغيرات بهدوء حتى ولو 
كانت بطيئة ولكنها أكيدة المفعول. كذلك القبض على أزمة الأمور ليسهل 
التوجيه» ويأتي الجيل الداخلى المعد من قبل المستعمر في مقدمة اللأمور 
المستفادة فالذي قام بأعمال التغيير والتبديل في تونس هم عدد قليل من 
الموظفين التونسيين فلا بد من إيجاد أعداد أخرى في بلدان أخرى تقوم بنفس 
المهمة وهي بعيدة عن الإسلام وعن أهله وعن أرضهء متشبعة بأفكار الغرب 
وحضارته. 

إنها تجربة تستحق أن يقاس عليها بالفعل من قبل مستعمر آخر» وها هي 
بريطانيا تصل إلى مصر بخبراتها الاستعمارية وخبرات الجيران. هذه الحملة 
وصلت في جو مناسب حيث ظهرت مجموعات متأثرة بثقافة الغرب 
وحضارته نما يسهل على بريطانيا الوصول إلى من يقوم بالدور من أهل تلك 
البلاد: 

لقد كانت بريطانيا حريصة كل الحرص على النجاح مهما كلفها الأمر؛ 
خاصة وأنها تريد أن تكون الأقوى بين دول الاستععارء وأن تصبح راعية 
الفكر الغربي في الشرق الإسلامي. 

إن خط الانحراف قبل الاستعمار البريطاني كانت تقوده جهود متنوعة 
ذات قيادات مختلفة» ولكن بعد الاستعمار البريطاني دخلت تلك الجهود في 
أغلبها تحت لواء المستعمر البريطاني» وترتبت الأدوار» لذلك حققت تلك 
الجهود في ظل الاستعمار ننجاسًا كبيرًا. 

لقد أحكم المستعمر سيطرته على غلب وسائل التوجيه والتعليم 
ومراكز إعداد الثقافة والفكرء ونجح في أن يكون له يدا في أغلب مجالات 
الحياة من فكرية وثقافية ودينية وسياسية واقتصادية واجتتاعية وعلمية 
وأدبية وإعلامية وغير ذلك. 

بلا شك أن السيطرة السابقة كانت على أهم مقومات وجود الأمة التي 
كان لما أكبر الآثر في تحديد مستقبل الأمة الذي كان يسير في خط 
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الانحراف» وما يمنا هنا هو الحانب الفكرى الذي يعيش في داخله الانجاه 
الفلسفي بجميع فروعه. 

ملك الاستعمار توجيه الحياة الثقافية والفكرية ذلك بسبب سيطرته على 
مصادر التوجيه» واستطاع أن يسيرها في الاتجاه الذي يريده» خاصة بعد 
نجاحه في إعداد جيل مصرري يقوم بالأدوار التي لا يتقبلها الشعب من 
المستعمر مباشرة. 

لقد اهتم الاستعمار بهذا الجيل الجديد من حيث إعداده إعدادًا جيدا 
وذلك عن طريق التعليم والتربية في المدارس ذات المناهج المدروسة التي 
تضمن في النهاية إخراج ذلك الجيل المنشود لدى المستعمر» الذي سيقوم 
بتحمل الأدوار الصعبة وتحمل أعباء المرحلة القادمة. لم يكن المستعمر 
سينجح في صناعة هذا الجيل لولا تقبل أولئك النفر لتلك الصناعة» ولو 
كان جيلاً مؤمتا ومحصئا لما أثر فيه الاستعار مهما حدث» ولكن وجود 
القابلية لدى أولتك بسبب الأآهواء وبسبب البيئة الفاسدة التى عاشوا فيها 
كل ذلك هيأ لتشر.ب هذا الجيل بأفكار المستعمر وثقافته ثم القيام على 
رهاق الاين 

إن هذا اليل بعد مروره «بجهاز الإعداد» من المرحلة الابتدائية حتى 
النهائية ليصبح مدرسًا ومعلا لما تلقنه قام بالدور بدل الأستاذ الإنجليزي 
وعندها كانت الأفكار المطروحة أكثر قبولاً ونجاحًا. 

أما النوعيات الجيدة فيتم اختيارها بمقياس المستعمر ثم ترسل إلى 
الغرب ليصنع هناك صناعة جيدة» ثم يعود ليتسلم أعلى المناصب» ويحوز 
على أعلى الرتب» وعندها يكون انتشار الأفكار المنحرفة أسهل وأكثرء وهذا 
ما حدث بالفعل. 

عندما يصل المبتعث إلى أوربا يستقبل هناك ويكمل معه العمل ليعد 
إعدادًا جيذاء والعمل معه يتم في الجامعة» والمكتبة» والمسر-ح» والمنزل» 
ويقوم بهذه الأدوار الأستاذ. والصديق أو الصديقة أو غيرهم. ومن أثبت 
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جدارته يسير تحت رقابة الموجه الجديد ورعايته. لقد كانت بريطانيا حريصة 
على تلك النوعيات وإعدادها جيدًا مهما كلفها الأمر فها هو كروم © 
يوصي بهذه الفئة ويحث على الاعتناء بهاء وقد يظن بعض المغفلين أن 
بريطانيا حريصة على العلم ونشره دون أن تكون ها أهداف بعيدة من أهمها 
إعداد هذا الجيل المستغرب الذي يكون أداة في يد الاستعمار” ' إن عملية 
إعداد جيل من قبل المستعمر منذ دراسته الأولية حتى المراحل النهائية في 
باريس أو لندن أو غيرها من حواضر العلم في أوربا تحتاج إلى أكثر من 
وقفة» وقد أطلت فيها لأن الاتجاه الفلسفى بفروعه التى ظهرت منذ 
بدايات هذا القرن مدينة للاستعمار في نشوءها وانتشارها في العالم 
الا 

لقد كان المستعمر يقوم بنشر علومه وثقافته وأفكاره وحضارته بصفته 
الرجل الذي (وضعته العناية الإلهية على رأس هذه البلاد - يقصد مص - 
لتثبيت دعائم الحضارة المسيحية إلى أقصى حد ممكن)” “» كان يقوم بتلك 
المهمة عن طريق أناس من المسلمين المستغفلين وبأموال البلاد المستعمرة 


.7١7ص انظر: اليقظة الإسلامية في مواجهة الاستعمار لأنور الجندي‎ )١( 

(5) إن بريطانيا حريصة ومتابعة للمشهورين في مصرء وتعمل هم ملفات خاصة وهذا موجود 
في سجلات وزارة الخارجية البريطانية التي يعتمد عليها بعض الباحثين خاصة النصارى في 
متابعة الأحداث منذ فجر عصر النهضة مثل لويس عوض في تاريخ الفكر العربي الحديث» 
وغالي شكري في النهضة والسقوط في الفكر المصري الحديث. 

2 لقد صور لنا مالك بن نبي حرحمه الله وهو أحد من عاش فترة الاستعمار -لقد صور لنا 
عملية (إعداد ذلك الجيل) وطرق المستعمر في ذلك انظر مثلا: 

-١‏ الصراع الفكري في البلاد المستعمرة. دار الفكر بدمشق. 

- في مهب المعركة. الفصل الأول -الاستعار تحت المجهر ص۷-۱۷٤‏ ترحمة عبد 
الصبور شاهين» دار الفكر بدمشق ٤١١‏ ١ه.‏ 

۳“ شروط النهضة ص55 .١‏ وما بعدهاء ترجمة عبد الصبور شاهين» دار ألفكر بدمشق 
كدةاه 

() هذه المقولة للورد كرومر أول معتمد بريطاني في مصر حيث قال: إن مهمة الرجل الأبيض 
الذي وضعته - واقعنا المعاصر محمد قطب ص5١7.‏ 
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وثرواتها فتتم العملية دون تعب أو خسارة مادية» (والحق الذي ينبغي أن 
يقال هو أن إدارة الاحتلال لم تكبت جل صور الحرية في مصر.. وإن) 
أفسحت مجالاً واسعًا بصورة خاصة لحرية التغريب التي وقفت وراءها 
وشجعتها وحمت دعاتها من ردود الفعل الشعبية» والتى تجلت خاصة في 
حلة #التغريبيين» على القواعد الإسلامية والمعطيات الديئية» ليس بقصد 
إصلاحها وإنما بقصد نبذها ناتيا من أجل إحلال الثقافة الغربية حلها). 
بعد هذه العملية خرج المستعمر ولكنه لم يخرج على الأقل ظاهرًا إلا بعد أن 
أوجد مدارس ومعاهد» وكليات» وجامعة تهتم بحضارة الغرب وعلومه 
وتضعها في مقدمة اهتام الدارسين» وهذه العلوم التي أدخلها علينا 
المستعمر» أدخلها بكل ما تحمله من مشكلات وأفكار وفلسفات؛ لأن 
مهمة المستعمر ليس نفع أهل تلك البلاد المستعمرة» وإنها كانت من أجل 
زحزحة الأمة الإسلامية وإبعادها عن دينها فقد (رسم كرومر خطة شاملة 
للثقافة ... وقد اتصلت هذه الخطة بالتعليم؛ والتربية؛ والثقافة)» 
وكرومر هذا هو (الحاكم الفعلي لمصر خلال ربع قرن)” © وقد كانت هذه 
الخطة تقوم على هدم ثلاثة أمور يعدها عقبة أمام تقدم مصر وهي القرآن. 
والكعبة والأسرة» وقال: إن العقبة الكئود في سبيل رقى الأمة هو القرآن 
والإسلاء“. ۰ 

وقي بريطانيا خطب اللورد «غلادستون» رئيس وزراء بريطانيا في مجلس 
العموم فيقول: (ما دام هذا القرآن موجودًا فلن تستطيع أوربا السيطرة على 
الشرق). 


)اسن التقدم عند مفكري الإسلام لفهمي جدعان ص‌۲۸". 
() اليقظة الإسلامية في مواجهة الاستعمار. أنور الجندي ص١١7.‏ 
(۳) من عام 1885م إلى ۱۹۰۷م المرجع السابق ص١ .٠١‏ 

(6) انظر: اليقظة الإسلامية في مواجهة الاستعمار ص7١؟.‏ 

() الغزو الفكري» نذير حمدان ص 717/6. 
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إذا فليست المشكلة أن القرآن عقبة أمام الرقي ولكنه عقبة أمام السيطرة 
الاستعمارية. 

وعلى هذا فلا بسد من التخلص من القرآن ولكن الأمر يحتاج إلى 
خطوات ذكية تبعد المسلمين عن قرآنهم دون إثارة أية معارضة» وهذا هو 
ما قام به المستعمر ثم اليل الذي صنعهء ذلك اليل الذي قام بالدور بعد 
خروج بريطانيا من مسرح الأحداثء ذلك الدور الذي أحدث دويًا هاتلاً 
في العالم الإسلاميء وأنتح معارك طاحنة» وأفرز تيارات سيئة لازالت إلى 
اليوم تعبث في العالم الإسلامي. 

الحيل الذي أخرجه لتا المستعمر كان أغليه من طبقة الباشوات المصررية 
ا وقد خرج أغلبهم من مدرسة فخت الام هذه انر 
الغربية الاتجاه كما يقول الجندي: (لم تلبث بعد الحرب العالية الأولى أن 
اصح اليوائاذة الساء ار الدكر زبمضيرد حميعًا ويمكن أن يطلق عليها 
مدر سعد رغلول)""وختلاضة ار وا واا رخاف هال ا 
والثقافة : 

أولاً: دعمت الاتجاه المؤسسى المسكّى بالاتجاه الاصلاحىء المتمثل في 
محمد عبده وتلامذته» فقد كان كرومر يوصي (بحزب أتباع المرحوم المفتي 
الشيخ محمد عبده) ويُذكر أن بيده وبيدهم الحل (لأنه - أي محمد عبده - 
يحاول م مواطنيه وبني وطنه وبني دينه ولكن ليس على الصيغة 
الإسلامية) 7 

وحتى يفهم هذا الكلام فلا بد من إضافة قول كرومر في كتابه مصر 
|الحديثة: (على الإنجليز مهمة كبرى هي عاولة ربط مصر . مهمء وصبغها 
)١(‏ انظر: جذور العلمانية د. السيد أحمد فرج ص۷٥.‏ 
(۲) وقد اعترف («هيكل) في مذكراته بأن حزب الأمة صنعة الإنجليز .. اليقظة الإسلامية 


(۳) انظر: اليقظة الإسلامية للجندي ص 197. 
(4) انظر: اليقظة الإسلامية للجندي ص7١7.‏ 
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بصبغتهم أو الصبغة التي ترضى فيا بعد أن يكون البلاد جزءًا لا يتجزأ من 
الدولة البريطانية كل هذا دون إثارة إحدى الدول» ودون عنف» ودون 
إنحاد إجراءات فأسية. ولكن مبدوء ا ع0 وهذه المهمة 
تتاط (بالمضصريين 20 اين 

او المع رارع عا TT PT‏ 
الأحداث المعاصرة في مصر والعالم الإسلامي. 

ثانيًا: رعت الفئة الجريئة التي تطرح قضاياها بكل صراحة وتدعو إليها 
بكل وسيلة المتمثلة في مسيحيي الشام وأقباط مصرء تلك الفئة التي تملكت 
المذاهب الغربية في الفلسفة والأدب وسائر ضروب الثقافة)» ولقد كان ها 
أثرها (ب| تنشره من آراء تشكك في العقيدة» وبي| تدعو إليه من نزعات 
علبي" ك وا المؤسيسات اا وا لراك ا 
وإهمال الإسلام وإغفاله في مراحل التعليم حيث (تولى «المستر دنلوب») 
القسيس الذي عينه كرومر مستشارًا لوزارة المعارف - مهام منصبه» وكان 
في يد «سعادة المستشار» كما يسمونه السلطة الفعلية الكاملة في وزارة 
المعارف المصرية الإسلامية!)! لوقن تقل زافق عطاظ یع اسر 
عدة سنوات حتى أخذت علوم الدنيا تحتل الصدارة» وصاحبها له 
0 ا 

ص۹٥‏ 
(؟) الاتجاهات الوطتية في الأدب المعاصر لمحمد محمد حسين ص55 7ء ۷١ء‏ وانظر دور تلك 

الصحافة في خط الانحراف في جذور العلمانية د. السيد أحمد فرج ص57. 
(5) واقعنا المعاصر لمحمد قطب ص۲۱۷ يقول بعد هذا: وحين يكون القسيس على رأس 

السلطة في وزارة التعليم» فم الذي يتوقع أن يكون من أمر التعليم؟! 
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الاحترام والتقدير والمكسب المادي الجيد أما علوم السدين والعلوم 
اس سي سس و اج ياي جص رادي 
وأصبحت كثير من الأسر تنأى بأبنائها عن مثل هذه المدارس '. 

رابعا: الاهتام بنشر الفساد والتحلل الأخلاقي با يعرض في الصحافة 
والإعلام والأدب لتحطم بذلك المناعة لدى المجتمع لذلك عندما خرجت 
دعوات تحرير المرأة مثلآ لم تجد ذلك التفور المتوقع منها بل سرعان ما تقبلها 
المجتمع وأخذ بها. 

لقد أخرج الاستعمار جيلا يتنكر لإسلامه» ويدعو بكل صراحة 
ووضوح إلى حياة الغرب» وأن تكون مصر قطعة من أورباء ويرى أن 
النجاة في أن نسير سيرتهم وأن نتأخذ ما عندهم من فلسفة وفكر وثقافة 
وسياسة واقتصاد وأدب وفن وغير ذلك. 

وقد بداوا فغلاً يذلك فقاموا بنشر- فلسفات الغخرت وأفكارهبين 
المسلمين» والقائمين ا ا اك من المسلمين بعد أن كانت 
الدعوات المنحرفة الخريئة تة تقتصر على نصارى الشام أصبحت الآن تنشر 
من قبل مسلمين درس أكثرهم و تخرج 0 الأزهر أو حضر دروسه أو تأثر 
به في يوم من الأياه”' ' وهم اليوم من الدعاة المخلصين لفلسفات الغرب 
وفكره وحياته. لقد فجر هذا الخيل الجديد قضايا خطيرة. وآثار دعوات 
سيئة» أرهقت العام الإسلامي وأفسدت تو جهه» وأفقدت المصلحين الأمل 
في إصلاحهء ظهرت العلانية واللييرالية والحرية وتحرير المرأة والدولة 


(1) لقد صور محمد قطب في (واقعنا المعاصر) ذلك التعخطيط الرهيب الذي سار بالتعليم إلى 
عا المساو: انظر ى۷١ ٣‏ وما بيعدها: 

ساي رك بو ماسر معدي ا ره 
الا ا لا قي تيك 
وعلي عبد الرازق» وقاسم أمين» وسعد زغلول» ولطفي السيد» وغيرهم. 
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الدينية والمدنية والدستور والفرعونية» والوطنية. والعامية والدارونية 
والاشتراكية والقومية» أفكار كثيرة ومعارك كبيرة كانت تحسم بالقوة في 
أغلب الأحيان لصالح التوجه المتغرب. 

إن الغرب لم يصل إلى تلك الدعوات إلا بعد صراع دام عمذة قرون» 
وعندما ذهبت بعثات العالم الإسلامي إلى أوربا دخلت في دوامة عظيمة من 
الفلسفات والأفكار» وقد كان حضور الطالب المسلم حضور المستسلم 
والمنبهر والحافظ ثم الناقل دون فهمء فأخذ من هنا وهناك خلال بعثة 
استمرت أريع أو حمس سنوات وكأنها كافية لتمثل فلسفات وأفكار عمرها 
عدة قرون؛ أخذها دون أن يعيش صراعها وامتدادها وأبعادها وآثارها ثم 
عاد إلى بلده لينشرها قبل أن يفهمها ويعرف خطرها وسوءهاء والعجيب 
في الأمر أن تلك الدعوات لاقت قبولاً غريبًا لعل ذلك يعود إلى الدعم 
المتواصل من المستعمر وإلى وجود «طبقة) متغربة تسيطر على مقاليد الأمور 
الفكرية والسياسية. 

خرجت لنا دولة جديدة علانية بعد أحداث 919١م‏ وخرجت الجامعة 
عام ١۱۹۲م‏ بعد الحرب العالمية الأولى» استلأت الساحة الإسلامية 
بدعوات كثيرة يريط بينها عداؤها لهذا الدين وتغرا السافر وانتهت الحرب 
العالمية الثانية ليخرج بعدها فلسفات وأفكار ودعوات أغلبها كان امتدادًا لما 
حدث بين ار بين 

لقد امتلاً العالم الإسلامي في بداية هذا القرن بدعوات الانحراف 
الكثيرة (وقد شهدت العشرينيات من هذا القرن أعنف موجة ثقافية تعمل 
للانسلاخ الكامل عن الإسلام) > خاصة في) بين الحربين العالميتين حيث 
(عرفت الأقطار العربية جل التيارات التي نجمت في الغرب. عرفت 
)١(‏ موجودة من قبل ولكنها في عام 1970م أصبحت حكومية. انظر (طه حسين)لأنور الجندي 

. ٥۷ص‎ 


(۲) جذور العلانية د.السيد أحمد فرج ص8/. 


115 


لا ري ال مر ل ا 
ااا هه . وطفح العالم الإسلامي بأفكار وفلسفات 
خطيرة فمع خلفات القرن التاسع عشر وخاصة الفلسفة الإسلامية التي 
أحياها الأفغاني وبث قيها الروح محمد عبده» وكذلك الفلسفة المادية 
والدارونية التي دعى لها وروج ها شبلي شميل وفرج أنطون ظهر بجانبها 
الملسفة العقلية والروحية والوجودية والتكاملية» والماركسية والشيوعية؛ 
والاشتراكية» والشخصانية والقومية والعلمية والميغلية» والديكارتية» 
والبراجماتية والوضعية والدوركايمية» والماركوزية» والبنيوية والنفسانية 
وغيرهاء وأصصيح العام الإسلامي مسر.حًا للأفكار الغربية فا أن تظهر 
فلسفة هناك إلا وتجد من يتقمصها في العام الإسلامي ويدعو إليها. | 

وظهر أساتذة فلسفة ومدرسو فلسفة و* شراح و اليد N‏ 
ودراسات فلسفية متنوعة حتى فى يعض المعاهد الدينية” E‏ 
ها أبعاد فلسفية وجذور فلسفية» وتطرح وتعالج في بعض جوانبها من 
منظور فلسفي» مثل علمنة السياسة والحكم والدولة الدينية والمانية 
والديمقراطية» والحرية» وتحرير المرأة» والوطنية والعقلانية والإنسانية 
والتراث والهوية والأصالة» والمعاصرةء والقديم والجديدء والحداثة وغير 
ذلك. 

وظهرت مناهج فلسفية في اللغة والأدبء والنقد والمنطق والتاريخ» 
والاجتاعء والعلوم الرياضية وغيرها. 

وظهرت أقسام وعلوم ومعارف جديدة أو ذات صورة جديدة ذات 


. 186 أسس التقدم» لفهمى جدعان ص‎ )١( 
ل عت رن 3 . العهد الدينية الحدية لاتقزع من الفلسفة فزع ا‎ 0 


الدين بالأزهر الشريف E‏ اسم ((العقيدة والفلسفة)وإت كان اهجوم 3 الفلسفة 
يظهر بين حين وحين» وفقًا لمدى اقتناع الأساتذة أنفسهم) الفلسفة المصرية شروط التأسيس 
ض .٤ ١‏ 
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اتصال بالفلسفةء مثل علم الاجتماع» وعلم النفس» وعلم الإنسان» وعلم 
التاريخ» وعلم الأديانء أو المقارنة بين الآديان وغيرهاء ودخلت الفلسفة ‏ 
كثيرًا أو قليلاً في مجالات الأدب والفن فأصبحت هناك أبعاد فلسفية 
للرواية المعاصرة مثلاً» والقصيدة والقصة» بل أصبح الأدب عند كثير من 
الأدباء وعاءً لفلسفته التي يبشر بها 

ومرّت بالآمة الإسلامية في بعض مناطقها مرحلة صعبة» ابتعدت عن 
الدين» وسارت خلف الدعوات المتناثرة هنا وهناك وظهرت العلمانية 
الصريحة والإ لاد السافر» وقامت الدولة الحديثة في صورة دولة لا دينية 
يمتلك زمامها ذلك الجيل المتغرب» واستولى على توجهها الفكري» 
والسياسى» والثقاني والإعلامى» والاجتماعىء والأدبي وغير ذلك وفي 
هذه المرحلة المظلمة أخخرج الله المد الإسلامي والصحوة الإسلاعية "> 
متمثلة في دعوات متوزعة في بلدان العالم الإسلامي تجتهد في إعادة الآأمة 
الإسلامية إلى دينهاء وتحاول تصفيته ما التصق به من انحرافات» والدفاع 
عنه جما يكاد له» وتعمل على إعادة تحكيم شرع الله ودينه في العبادء منها من 
كان موافقا للصوابء ومنها من اجتهد وأخطأء وكلهم يريد الحق ولكنهم 
وبسبب فترة طويلة من التجهيل واعتلاء الباطل وقع عند بعضهم بعض 
القصور في بعض الحوانب» ولكنها في جملتها كانت عودة صادقة إلى دين 
الله ومحاولة مخلصة في إحياء ما اندرس من الإسلام بتصفية العقيدة وإعادة 
الشريعة والعبادة إلى حياة التاس» ولا شك أن الاصطدام والمواجهة مع المد 


)١(‏ انظر لمثال على ذلك دراسة الدكتور السيد أحمد فرج حول أكبر الأدباء المعاصرين وهو 
«نجيب محفوظ) في كتابه القيم (أدب نجيب محفوظ وإشكالية الصراع بين الإسلام 
والتغريب» ط ١‏ دار الوفاء» المنصورة بمصر ١51١ه-‏ 1۹۹۰م. 

(9) با أن التركيز على مصر بالذات في خروج التيارات الفلسفية فانظر قصة خروج الصحوة 
الإسلامية في: جذور العلمانية ص/87: وواقعنا المعاصر ص54 ١‏ ويس معتى هلا خلو 
الساحة من الإسلامء فقد كان هناك علماء ودعاة ولكن لم يكن لهم ذلك الظهور على 
الساحة مثل ظهور المد التغريبي. 


يدن 


التغريبي سيقع» وقد جاهدت الصحوة بكل صور الجهاد لتدافع عن دين 
الله ولتنشره بين الناس من جديد. 

وكان من هذه الاصطدامات بين الصحوة وخصومها اصطدام مع 
الاتجاه الفلسفي مع رواده ومع أنظمته ومع كتبه ومع أفكاره وقضاياه 
وأطروحاته. ما دفع بعض التيارات الفلسمية إل «التأسلم» حتى التي بنت 
أصوها على الإلحاد ونيذ الدين» أو اعتباره خرافة مثل: الماركسية» 
والشيوعية» والقومية» والوضعية وغيرهاء حتى بدت هناك ظاهرة اشتكى 
اي اناف اا ر ارف وه ا ل ادو لقالا 
والتوفيقية وغير ذلك. 

فنجد ندم بعض أفراد جيل التغريب وإعلان التوبة» والعودة إلى 
الإسلام وتراثه الضخم» والاغتراف منه» ومحاولة التوفيق بينه وبين 
حضارة العصرء ولا شك أن فيهم الصادق» ولكن كيف الصفاء بعد سنين 
طويلة من الانحراف» ولكن كذلك فيهم المنافق وصاحب المصالح 
والهوى» فهو يسير في هذا المسلك لضر.ورة الواقع الذي ألجأه شل هذا 
العمل. وني ظل هذه العودة الصادقة أو الكاذبة من تيارات التوجه 
الفلسفى والتوجه التغريبى ظهرت أساليب جديدة للتوجه الفلسفى من 
جواق و لق لملة ر انزف تكن قار انك هذا ارخ دات ص 
لفلسفتها المستوردة في تراثنا الفكري والثقافي» وتبحث لفلسفتها عن جذور 
داخلية قد تصل إلى الكتاب والسنة»؛ وبعضها عاد إلى هذا التراث ليأخذ منه 
ما يناسب فلسفته وفكره حيث يرى أن في تراثنا أفكار جيدة ومعاني حسنة 
تصلح للتوظيف في الفلسفة المعاصرة» وبعضها يرى أنه لا بد من إعادة 
قراءة هذا التراث قراءة جديدة» فلا بد من إعادة النظر فيه وتحليله تحليلاً 
)١(‏ انظر: عزيز العظمة الأصالة أو سياسة اشروب من الواقع. ومحمد جابر الأنصاري في 

تحولات الفكر والسياسة في الشرق العربي والكتاب الأخير عبارة عن جزء من مشروع يعده 


لدراسة (ظاهرة التوفيقية) التي لاحظها منذ (ما يقرب من عشرين عامًا) والتي (لجاً إليها 
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يكشف لنا قوته من ضعفه وحسنه من قبيحه» ويكشف لا طريقة تكونه 
وأعمدته الأساسية التي يقوم عليهاء هذه القراءة تستخدم المناهج الفلسفية 
والتاريخية والاجتاعية الجديدة التي استخدمها الغرب في تعامله مع تراثه 
بها فيه التراث الديني بكتبه الدينية وتعاليمه وشروحه. 

الوردتاك ل كاجاك سك ارو e‏ كير ع بوتوي لكر 
ا 3 و العتقل لري 0 وو سأك والتعدين ا 0 
و«النزعات | الا و«رؤية جديدة للفكر العري» و(المشرسوع 
الأركرن "" ووزحياء التلسلة الاسلاية”" هذ ةوغر" غادة إن 
التراث وبصورة جادة» وأخطر ما في هذه العودة أنها لا تفرّق بين الدين 
والتراث العقلي الذي وصل إلينا من حيث التعامل معه» ولذا فعلوم الدين 
والشريعة تدخلها مع علوم الفلسفة والتصوف والاجتاع» والنص الديني 
مع النص البشري» والوحي مع غير الوحيء والقرآن والسنة مع علوم 
البشرء وكلام الله وكلام رسوله َة مع كلام الناس وأقوالهم. 

بعد الاستعراض التاريخى السابق والموجز عن خط الانحراف الحديث 
نحتم هذا الاستعراض بإيراز أهم العوامل العامة التي سامت في توجيه 
هذا المسار والتأثير فيه. 


(0) زكى نجيب څمود. 

(۲) محمد عابد ا جابري. 

(۳) حسن حنقي. 

)٤(‏ حسين مروة. 

)٥(‏ طيب تزيني. 

(5) أغلب كتاياته الأخيرة إنا تدرس مرحلة ما قبل الكتابة أو ما يسميها بالمرحلة (الشفاهة). 

(۷) سواءٌ مدرسة مصطفى عبد الرزاق أو غيرها مثل جهودات عاطف عراقى. 

(۸) فنجد الوجودية تبحث لها عن جذور عن طريق إخراج كتب الزنادقة مغل تاريخ الإلحاد 
في الإسلام) والديكارتية الشكية تعود للغزالي بدل ديكارت والتاريخية تعود لابن خلدون 
بدل مدارس الغرب التاريخية وهكذا. 
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أولاً: ضعف الأمة الإسلامية في القرن الماضي: 

إن التأخر والتخلف”' الذي ساد أغلب العالم الإسلامي ني القرن 
الماضي والذي عم جميع فروع الحياة: العلمية واالتضارية» والصناعية» 
والاقتصادية» والعسكرية وغيرهاء كل ذلك حرّك النخية للحديث عن 
مخرج خاصة مع وجود تقدم مادي كبير في الجهة الأخرى من العام 

ولا شك أن من واجب علماء الآمة وقادتها أن يعملوا لكي يخرجوا 
الأمة من أزمتهاء ولكن وقع انحراف عند كثير منهم ما أعجزهم عن حل 
الأزمة أو إيجاد خرج لما. 

انيًا: ظهور شخصيات بارزة مؤثرة: 

إن الأزمة السابقة لم تكن ترضي الجميع» فظهر أشخاص لم يسايروا 
الواقع بها فيه من جهل وانحراف وتخلف» فعارضوا المألوف الخاطئ 
بصراحة. وكان هؤلاء آثر عظيم في تغييرات كثيرة. فعلى أيديهم تغير كثير 
من المفاهيم» وظهر كثير من الأفكار بداية بالشيخ محمد بن عبد الوهاب 
مرورًا بالشوكاني» والألوسيء والقاسمي» والجسر كذلك الطهطاوي - 
والكواكبي» وخير الدين التونسي. ثم الأفغاني» ومحمد عبده ومدرستهم 
الشهيرة» وقاسم أمين» وعلي عبد الرازق» وأحمد لطفي السيد» وسعد 
زغلول» وإسماعيل مظهرء وأحمد أمين» وطه حسين» وسلامة موسى» 
وشبلي شميل» والعقاد» ومحمد حسين هيكل» وساطع الحصر-ي» وحسن 
البناء وابن باديس» ثم كثرت الشخصيات في منتصف القرن الحالي. 

ومع اختلاف مسالكهم» إلا أنهم يجتمعون في عدم الرضى بالواقع» 
والبحث عن خر ج منه وسلك كل واحد طريقه. فمنهم المجدد الإسلامي 
ومنهم الداعية العلماني مع شبه إجماع من جميع الأطراف بأن البداية كانت 
(1) هناك عدة دراسات استعرضت هذه الأزمة أو آرّخحت فاء انظر: على سبيل المثال واقعنا 

المعاصر لمحمد قطبء وماذا خسر العالم بانحطاط المسلمين لأبي الحسن الندوي» وتاريخ 

الجبرتي لبعض فترات المرحلة. 
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بالشيخ محمد بن عبد الوهاب - رحمه الله -'") 
إِذّا فهؤلاء المشاهير يختلفون فيا بينهم» فمنهم العام بالشر.يعة ومنهم 

الذي اختار معها علوم الغرب وحضارته فحاول التوفيق بينهاء ومنهم 

النصراني الذي لا همه الإسلام من قريب أو بعيدء فصدع بآرائه وأقكاره 
حتى وإن صادمت الدين. ومنهم المسلم المتغرب الذي يرى أن الإسلام 

NNE E 

بالآمة العربية ينبغى التخلص منه. . ومنهم الداعية والمصلح .والمجدد الذي 

يريد إحياء الإسلاء الصافي وإعادة دوره من جديد في تحريك الحياة. 
وعندما نقف أمام هذه القيادات البارزة» خاصة تلك التي قادت العالم 

المعارضة لديننا ونتساءل لماذا كان هذا الانحراف الكبير في البحث عن 

المخرج؟ هل له من مبرر؟ لاذا وأغلبهم من المسلمين؟ لماذا لم يسلكوا طريق 
الدعوة إلى الإسلام وتصفيته مما لحق به من يدع وانحرافات ويأخذوا من 
الغرب ما ينفعهم ولا يتعارض مع دينهم؟ إن ذلك يعود في غالبه إلى الجهل 

والهوى وقوة الشيهات. 
ثالا: الاحتكاك بالغرب: 
في زمن هذه الأزمة تعرف المسلمون على الغرب المتقدم في العلوم 

الد واطياةالخادية ركان هنذا التعرف عن طريى الاحتكالك الاك 

وكان من أشهر الطرق طريقان: 

.7" بعضهم يمجعله البداية لليقظة الإسلامية» انظر مثلا : الاتجاهات الفكرية عند العرب ص9‎ )١( 
وبعضهم يجعله البداية للعصر الحديث انظر‎ ١40 وأسس التقدم عند مفكري الإسلام ص‎ 
مغل : حوار المشرق والمغرب ص 46 وفيه يقول محمد عايد الجابري ص٦۹٩ : (وهتا اكم‎ 
ا‎ i e 


الوهايية..). 
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الأول: عن طريق الاستعمار وما صاحبه من فرض ثقافة المستعمر 
وحضارته في أغلب نواحي الحياة. ولقد غيّر هذا التعرف كثيرًا من 
السلمينء ويكفي أن نلقي نظرة على ما كتب عن الحملة الفرنسية على مصر 
ومدى تأثيرها في الناس ا أن أغلب أراضي العالم الإسلامي وقعت 
في يد الاستعمار فترة طويلة 

الثاني : :عن طريق البعثات التالية إل الغرب بداية بعصر محمد علي وما 
أحدت ذلك الاتصال من آثار عميقة في نفس المبتعثين» خاصة وأن 
الضعيف ني الغالب منقاد للقوي ومولع بتقليده. وبعد عودتهم تسلموا 
مراكز قيادية ثقافية وسياسية واجتاعية مكنتهم من إحداث تغييرات 
واأسعة. 

ثم مع تطور الاتصالات والمواصلات أصبح الاحتكاك بالغرب شيئًا 
بيات و واا معا . فزاد هذا الاحتكاك من التغيرات فظهرت الأفكار 
الجديدة والاتجاهات الجديدة» حتى أصبح العالم الإسلامي مليئًا بتيارات 

من أقصى اليمين إلى أقصى اليسار. 

ولي الوقت نفسه كان الاحتكاك بالغرب في وقت العداء فيه قائم بين 
الفكر الديني والفكر العلماني في الغرب» وكانت مراجعة نصوص التوراة 
والإنجيل ونقدها قائمة» وقد تمل شيء من سمات هذا الصرءاع إلى داخل 
العام الإسلامي» أضف إلى ذلك اهتمام المستعمر بإزالة الصلة التي تربط 
المسلمين بالنص الشرعي. 

رابعا: تفكك الدولة الإسلامية إلى دول وظهور المدن الحديدة: 

كان من آثار ضعف الدولة الإسلامية» وتأخرها في كثير من الميادين» 
وانكباب الجيوش الصليبية عليها من جديدء أن تفككت إلى عدة دول» 
فكان ذلك سببًا في نقل التركيز من مركز واحد - حيث كانت تجتمع فيه 
الخدمات والمنافع والتعليم والإدارة» إلى مراكز أخرى 

فنشأت عدة دول» كل دولة أصبحت مهتمة بتطوير وتحديث كيانماء 
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ولكن كان من سوء حظها أنها كانت من صنع دول الاستعمار وتحت 
رعايته» فما خرج المستعمر إلا بعد أن قطع العام الإسلامي إلى عدة دول. 
ووضع على رأس كل دولة زعيم موال للمستعمر. فكان الزعيم أو الحزب 
مهتًا ببناء دولته حسب ما أملته عليه المرجعية الاستعمارية وبيظهور هذه 
الدول ظهرت مدن كثيرة» وأصبح لكل دولة عاصمة ومدن مهمة اجتمع 
الناس فيهاء وهذه المدن ذات طابع معيشي- متقارب» وذات مؤثرات 
متشابهة في التثقيف والتعليم والتوجيه» صاحب ذلك تقارب في الثقافة 
والأخلاق والأحوال» خاصة أن التأثير في المدن أسهل من غيرها عن طريق 
وسائل صنع الرأي العام من صحافة وإعلام. 

وبظهور هذه المدن واجتاع الناس فيها ظهرت احتياجات جديدة 
ومصالح جديدة» وحياة جديدة» تختلف عن حاجات آهل القرى 
والأرياف والبادية ومصا حهم التي كانت هي غالب حياة العام الإسلامي. 

وكان من أهم الآثار التي تهمنا من ظهور هذه المدن وقيام العمران هو 
تعلم الناس» وخروجهم من الجهل والأمية إلى القراءة والكتابة والعلم 
والثقافة وما يصاحب ذلك من كثرة في العلوم وظهور الاتجاهات وبروز 
الأفكار الجديدة وهي سنة معروفة من قراءة التاريخ» وقد عقد ابن خلدون 
فصلاً في مقدمته فقال: (فصل في أن العلوم تكثر حيث يكثر العمران) 
وأوضح فيه (أن الصنائع - ومن بينها العلم - إنما تكثر في الأمصار على 
نسبة عمرانها في الكثرة والقلة) ويضرب لذلك أمثلة (بحال بغداد وقرطبة 
والقيروان والبصرة والكوفة» لما كثر عمرانها صدر الإسلام واستوت فيها 
الحضارة كيف زخرت فيها بحار العلم . .. ولا تناقص عمرانها وابذعر 
ا 
وانتقل إلى غيرها من أمصار الإسلام) ' والشاهد أن هذا شيء معروف 

من أحوال ظهور العمران وما يصاحبها من كثرة العلوم وهذا ما حدث في 


.)١١ 78 /۳( ابن خلدون المقدمة‎ )١( 
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الدول الإسلامية الناشئة الحديثة» حيث ظهرت دول جديدة ومدن جديدة. 
لكل دولة مدهها السياسية والعلمية والتجارية فزاد بذلك العمران والتعليم 
وتبقى المشكلة في نوعية العلم أما زيادته فلا يشك فيه أحد. 

وبزيادة التعلم والعلوم ظهرت أجيال جديدة تقرأ وتكتب وتفكر 
بأسلوب جديد» فكوّنوا بذلك فئة جديدة منفصلة نوعًا ماعن الجيل 
القديم» وحاولت المغامرة في دخول عصر جديد» وقد خرج من هذا الجيل 
قيادات فكرية وعلمية وثقافية وزعامات سياسية وحزبية واجتاعية» قامت 
بانقلابات واسعة في جميع مجالاات الحياة» وأوجدت أفكارًا وأطروحات 
جديدة» حسنة وسيئة. وغلبت عليها الشبهات الوافدة؛ ولعل أهم سيب 
في ذلك هو نشوء هذه الدول والمدن في ظل الاستعمار ثم أذنابه الذين 
قادوها إلى مسالك مشتتة. 

إِذَا فظهور الدول الجديدة بمدنها وعمراهما أثر في ظهور علوم جديدة أو 
إحياء علوم قديمة» ولقد كان من بين ما ظهر من جديد الفلسفة» سواءً ما 
كان منه إحياءً لقديم أو استقدام أو إبداع شىء جديدء فعادت الفلسفة من 
جديد إلى العالم الإسلامي. 

خامسًا: انحراف التعليم الحديث: 

ذكرنا فيها سبق مصاحبة ازدهار التعليم - بحسنة وسيئة - لقيام الدول 
والعمران» وهنا نقف مع التعليم وأثره - عندما ل يوجه الوجهة الحسنة - 
في إخراج كثير من الأفكار والتيارات» وكذلك أثره في إحداث مواقف 
جديدة تجاه النص الشرعى . 

كنك لي اعابت در امه العالم الإسلامي في القرن الماضي يندر أن 
تجد فيها من يكتب أو يقرأء وكان الناس يقطعون مسافات طويلة ليجدوا 
من يق رأ هم رسالة» أو يكتب لهم رسالة» فما بالك بيا فوق ذلك. 

يقول القنصل الروسي- رغم التحفظ على مقولته - إن الذين (بلغوا من 
(العلم») مرتبة القراءة والكتابة» في مصر حين وليها محمد علي لم يكن بها 
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آل م دنا اين مروا ا و ا الك هن ا 
ومصر كانت تعد من مراكز العلم المشهورة في العام الإسلامي. 

لقد كان أغلب ما يتلقاه المسلم من علوم ومعارف إنما هو عن طريق 
الآباء والأجداد أو حكيم القرية أو بعض المقرئين. وني المدن الكبيرة كان 
التعليم يقوم في أغلبه على بعض العلماء الذين يلقون دروسهم في المساجد. 
وكان التعلم يركز على التلقي بالمشافهة أكثر من اعتاده على التعليم عن 
طريق القراءة والكتابة. 

صحيح أن مركز الخلافة كان فيه بعض المدارس وكذلك في بعض المدن 
الكبيرة ةي الشام ومصر ومع ذلك تبقى غالبية المسلمين بعيدة عن ذلك. 

وقد كان التعليم مهتا بالعلوم ورسلا ووز تاجو تيك العبو في 
مراكز التعليم المشهورة قد اختلطت بأمور أأخرى أفسدتها مثل كثير من 
علم الكلام والتصوف والفلسفة. فالعلوم الشر.عية لم تكن صافية بسيب 
تلك الأمور السابقة ويسبب دخول البدع والخرافات التي تتتسب إلى 
الإسلام» ولعل هذا كان من ضمن الأسباب التي جعلت يعض الناس 
باجم العلوم الإسلامية» لأنه رآها بصورة لا يقبلها العاقل في بععض 
جوانبهاء وكانت فرصة لأهل الأهواء أن يطعنوا في الإسلام ويشككوا فيه 
وذلك بسبب مثل هذه الإضافات غير المحمودة إلى الإسلام» ومع ذلك 
فلم يكن التعليم حتى بهذه الصورة متيسرًا لكل الناس» لقد كان (التتخلف 
العلمي بشقيه الدنيوي والشرعي - الناشئ أصلاً من التخلف العقدي - 
أصبح هو الطابع E EP‏ انا الصليبية التي 
اجتاحت بلاد ا 


() مد عمارة ((رفاعة رافع الطهطاوي رائد التنوير في العصر الحديث) صلم طط ۲ء دار 
الشروقء القاهرة وبيروت ۱۹۸۸ م. 


6 محمد قط وأقعنا المعاصر ص 7 .١‏ 


هن 


كان أوضح في مدارس الإرساليات المسيحية المنتشرة في تركيا والشام 
ومصر-» وكان طلبة تلك المدارس يجيدون مع العلوم العصر-ية بتعض 
اللغات الأجنبية؛ عا سهل لهم بعد ذلك الوصول إل مراكز مهمة في 
الإعلام والتعليم والصحافة وإدارات الدولة. وكان من الممكن أن ينهض 
التعليم من جديد ويسير في الطريق الصحيح» ولكن الأمة الإسلامية بعد 
الوا ا ا N‏ 
کال ست برق ند ادل اناري نز الارن 
O‏ ا O OT‏ 
E as‏ فتيان وفتيات يتتمون إلى عائلات 
AS‏ لوو a‏ ان 
اا اق ل ایی دیس رر ر 
دلا شك أنه قد تسر التعليم لكت من الناس» وتخرجت أفواج كبيرة. 
وكان أقل ما تملكه القراءة والكتابة» وهذا في حد ذاته مكسب كبير لو سار 
سيرًا صحيحًاء ولكن بعد أن أصبح لدينا جيل يعرف القراءة صاحب تلك 
المعرفة ظهور الصحافة بمجلاتها وصحفها وسلكت في الغالب مسلكًا 
تغريبياء ونزلت كتب كثيرة ذات مشارب متنوعة» فأخذت بلب هذا الجيل 
() انظر كمثال للنموذج المصري ودور الاستعار البريطاني في المرجع السابق ص17 ”. 
(۲) محمد محمذ حسين الاتجاهات الوطنية في الأدب المعاصر ”/ 7/6 ويمكن الرجوع إلى ~ 
حصوتنا مهددة من الداخل- والإسلام والحضارة الغربية للمؤلف نقسه. 


۱۲۲ 


الناشئ» خاصة أنه يمتلك أهم الأدوات وهي القراءة مع فقده أهم الأمور 
وهو المنهج الصحيح الذي يميز به بين النافع والضار. 

لازلنا نسير مع أهم العوامل في ظهور عصر جديد بتياراته ومنها 
الفلسفة - وهو عامل التعليم» خاصة وأن مراجعه بسيطة لأعظم 
الأحداث والتغيرات نجد خلفها ذلك الجيل من المتعلمين من رواد الفكر 
او الساسة 

ونعود ونذكر بأنه ليست المشكلة في التعليم» بل في غاياته التي رسمت 
لهء وفي تدخل المستعمر في رسم مساره» وفي الفئات التابعة للمستعمر التي 
أكملت الدور» عند ذلك ساهم التعليم في ظهور كثير من الانحراقات» 
وظهور كثير من التيارات» وكثير من المناهج» وكان من أخطرها المناهج 
التي تتعامل مع النص الشرعي . 

وضمن هذا العامل تُذكر بأمر مهم وعامل مهم لعب دورًا كبيرًا في سير 
التعليم واتجاه الثقافة وهو ظهور الحامعة. 

لقد أصبحت الجامعة الممر الخطير الذي يمر منه كل متعلم في العالم كله 
وعليه فإذا كانت ذات منهج جيد» وغايات حسنة» وأسلوب متين» وعلوم 
نافعة» أرجت لنا بإذن الله جيلاً نافعًاء وإذا كانت غير ذلك فم أسوأ ما 
تلعبه في المجتمعات» يقول أحد الشعراء الإسلاميين بأسلوبه الخاص: 

(يا لبلادة فرعون الذي لم يصل تفكيره إلى تأسيس الكليات» وقد كان 
ذلك أسهل طريق لقتل الأولاد. ولو فعل ذلك لم يلحقه العار وسوء 
الأحدوثة في التاربيع)”". 

لقد كانت نشأة الجامعة الحديثة في العام الإسلامي في وقت تتجه فيه 
أنظار منشئيها إلى الغرب بكل ما فيه. 


)١(‏ أبو الحسن علي الحسني الندوي «الصراع بين الفكرة الإسلامية والفكرة الغربية في الأقطار 
الإسلامية) 1۷۸ ط ٤ء‏ دار العلم الكويت 8٠7‏ اه. 


۲۳ 


وني الجامعة وكلياتها فتحت أقسام متنوعة دون ضابط أو منهج» أقسام 
في العلوم الاجتاعية والفلسفية وجميع العلوم الإنسانية والآداب والفنون 
الشرقية والغربية إضافة إلى الأقسام العلمية المشهورة. 

نصل إلى أن هذا التوسع في التعليم - والذي تحكمت فيه الأهواء 
والاستعمار ثم الجيل المتغرب - أحدث تحولات خخطيرة في العالم 
الإسلامي» وأوجد أفكارًا منحرفة» وأظهر انحرافات واسعة في جميع 
جالات الحياة وكا يقول إقبال: 

(إياك أن تكون آمتا من العلم الذي تدرسه. فإنه يستطيع أن يقتل روح 
امقر انيه 

سادسًا: دخول الصتاعات والمخترعات الحديثة: 


نتحدث الآن عن أحد العوامل المهمة في تغيير العام الإسلامي 
وإحداث بعض الأفكار وإيجاد بعض التيارات» ونجد أن كثيرًا من 
الدراسات الإسلامية تغفل هذا العامل. 

لقد (شهد القرن التاسع عشر - في أوريا - تقدمًا في العلوم وتوسحًا في 
المخترعات لم تشهد لهم البشرية مثيلاً في القرون الماضية ...)”'' وهذا 
التطور الكبير قلب أوربا رأسّا على عقب» وهيأها للدخول في عصر جديد 
ملىء بالأفكار والاتجاهات والأحداث,. ذلك أن المجتمعات عندما تكون 
خالية من عقيدة متمكنة ومنهج سليم فإن مثل هذه الأحداث تفعل فيها 
تحولات كبيرة» حسب نوعية المؤثرات. 

وبعد انتقال كثير من الصناعات إلى العام الإسلامي» سامت بدورها 
2 إدخال العالم الإسلامي إلى عصر۔ جديد» فإن لمثل هذه المخترعات 


)١(‏ الصراع بين الفكرة الإسلامية والفكرة الغربية ص78١‏ وهو يقصد العلم الفاسد. 
(۲) على المحافظة الاتجاهات الفكرية عند العرب في عصر النهضة» ص”7١‏ 27 الأهلية للنشر 
والتوزيع» بيروت» ۱۹۸۷ م. 


if 


الجديدة تأثيرها الحسن والسىء. والذي يضبط ذلك هو مدى تمسك الأمة 
ونيا قاد ما يشم وق دمن يشير ف توج با اا ا تجو اما 
وغاياتها وهذا مثله مثل التعليم. 

ونذكر هنا مثالين من بعض المخترعات ا حديثة ذات الأثر في تغيير العام 
الإسلامي» وإظهار التيار الفلسفي في العام الإسلامي مع تيارات أخرى: 
وما صاحب ذلك من تغيرات في المناهج والأفكار والأطروحات. 

المثال الآول: تطور المواصلات وثورة الاتصالاات: 

لقد كان من أبرز ما يميز العصر الحديث للعالم الإسلامي هو تلك 
الأفكار المنقولة والوافدة من الغرب في المجالات الثقافية والفكرية 
والسياسية والاجتماعية وغيرها. 

والأفكار الكبيرة خاصة التي تتلبس با منهج العلمي» وتكسب أنصارًا 
كثيرين» وتتجاوز بذلك حدودها ومركزهاء تقف أمامها عقبة «الوصول» 
إلى أماكن أخرى. وفي أوربا ظهرت مثل هذه الأفكار في القرن السابع عشر 
والثامن عشر والتاسع عشر» ومع ذلك فیا كانت تتجاوز أورباء وما كان 
العام الإسلامي يعرف عنها شيئًا. 

ولكن بعد التطور الكبير في عالم المواصلات والاتصالات» أصبح 
الانتقال من مكان إلى مكان والذي كان مغامرة كبيرة في الماضي أصبح الآن 
رحلة ممتعة» وما يحدث في الغرب فإن صداه يصل بعد لحظات إلى الشر-ق. 
بل وصل الأمر إلى أن ما يحدث هناك يُرى ويسمع ويعرف هنا في الوقت 
نفسه. هذه النقلة النوعية ساهمت في نقل الأفكار والثقافات عبر الحدود 
دون أن يقف أمامها أي شىء. ولا شك أن هذا تطور كان بالإمكان 
استثاره والانتفاع به» ولكن المشكلة أننا في زمن لا نملك فيه الاختيار 
وأغلب ما يصدر إلى العالم الإسلامي في جانب الأفكار والثقافة مما لا 


ينمعهم بل هو نما يضرهم ويصادم دينهم وثوابتهم. 


1۵ 


المغال الثاني: اكتشاف المطبعة وتطور الطباعة: 

كان العالم الإسلامي يعتمد في نشر ما يكتب على الوراقين ‏ وهؤلاء 
إنها يكثرون عناما تقوم المدن الكبيرة وتتحسن المعيشة. ولقد وصل 
المسلمون بهذه الصناعة إلى مراحل متقدمة بما ساعد على انتشار العلم 
وحفظه. ولكنه يبقى مع ذلك محدودًا. 

وفي آوربا اكتشفت المطبعة» وظهرت صناعة الطباعة وأثرت هناك تأثبًا 
كبيرًاء يقول أونج: (وتكفي النظرة العابرة إلى مجلدي اليزابيث أيزنشتين. 
الضعدافة المطروعة يوضاقها عاملا للتغيير (177/4م)» لتبين بوضوح تام 
كيف كانت تأثيرات الطباعة الخاصة واسعة ومتنوعة ع ي 
بالتفصيل كيف جعلت الطباعة النهضة الإيطالية نهضة أوربية دائمة 
وكيف نفذت برنامج الإصلاح البروتستانتي» وكيف أعادت توجيه 
الممارسة الدينية الكاثوليكية» وكيف أثرت على تطور الرأسمالية الحديثة 
ومكنت من تنفيذ الاكتشاف الأوربي للكرة الأرضية» وغيرت الحياة 
العائلية والسياسية» ونشر-ت المعرفة على نحو لم يحدث أبدًا من قبل» 
E‏ اجرح رك الح ارا لاروك من 

نشوء العلوم الحديثة» وغيرت الحياة الاجتماعية والفكرية فضلاً عن 
ذلك). 

أطلت في نقل هذا النص لأنبه إلى دور الطباعة مع عدم إغفالي لبقية 
العوامل الأخرى. 

إن المطبعة توفر الجهد الكبير في الاستنساخ» وتقلل الأخطاء 


7ي أحمل امن د ضحى الإسلام( (YY /Y‏ وما بعذهاء دار الكتاب العربي» ببروت. وعيد 
ال حمن بن محمد بن خلدون في مقدمته( /١‏ ۹۷۳) وما بعدها. تحقيق د/ علي عبد الواحدء 
ط ١‏ دار نهضة مصر للطبع والنشرء القاهرة. 

)۲( والترج. ونج الشفاهية والكتابية ص۲۱۷ لح الا ارس ار 
المعرفة رقم (۱۸۲) عام 1۹۹٤‏ م. 


|] 


والتصحيفات» وتيسر الحصول على مزيد من المعرفة المكتوبة» وعندئذ فلا 
يبقى أمامها إلا عقبة القراءة» وهذه العقبة بدأت تزول مع دخول الناس إلى 
المدارس» أقصد بالعقبة هنا عقبة الوسائل. 

انتقلت الطباعة إلى العالم الإسلامي وكانت (الأولى بلبنان في دير قرحيا 
سنة ١١٠٠م‏ وتلتها مطبعة دير ماريوحنا بالشوير سنة 1777 م. وفي عام 
١0م‏ تأسست مطبعة القديس جار جيورس للروم الأرثوذكس» 
وأنشئت المطبعة الأمريكية للمرسلين الأمريكان عام 1877م في مالطة» ثم 
نقلت إلى بيروت عام ٤۱۸۳م‏ وتأسست المطبعة الكاثوليكية للآبساء 
اليسوعيين عام ۱۸٤۸‏ م. وكانت تطبع على الحجر ثم صارت تطبع على 
الحروف عام 5 ۱۸١‏ م» وأنشئت المطبعة السورية لصاحبها خليل الخوري 
عام ۱۸١۷‏ م. وبعد ذلك بعشر سنوات تأسست مطبعة المعارف للبستاني. 
وفي عام ٤‏ ۱۸۷م أنشئت المطبعة الآدبية الخليل س ركيس» أمّا في مصر. 
فكانت أول مطبعة عربية دخلت البلاد مع الحملة الفرنسية عام 11744 م. 
حتى أنشأ محمد علي باشا المطبعة الأهلية عام ١‏ 1487م في بولاق» وأنشاً 
ا الرابع بطريرك الأقباط (المطبعة الأهلية القبطية عام 
ات ٠“‏ ويلاحظ من هذا النص أن الطباعة كانت بأيدي النصارى: 
وبذلك فوجهة ما يطبع فيها معروفة مسبقاء وإن كانت ساهمت بعض 
الشىء في نشر التراث الإسلامي وربا لناحية تجارية. 

ونقف هنا مع أمرين كان لما أثر كبير في العالم الإسلامي وكان الفضل 
في ازدهارهما يعود للطياعة وهما: 

الأمر الآول: انتشار الكتاب: 

لقد كانت بعض مدن العالم الإسلامي تعاني قبل اكتشاف الطباعة من 
ندرة الكتب» ف| كان يوجد إلا أعداد قليلة من بعض أمهات التصانيف» 


)1( على المحافظة الاتجاهات الفكرية عند العرب في عصر النهضة» ص ۲۸-۲۷ . 


يفن 


فكيف يتيسر لآلاف الناس الاطلاع عليها. 

وبعد اكتشاف المطبعة بدأت الكتب تنزل بكميات كبيرة» وبصورة 
أفضل ولكن المؤسف في الأمرء أنه مع الازدهار في الطباعة صاحبها نزول 
كتب كثيرة لا تنفع المسلمين من كتب للفرق الكلامية» والمتصوفة» وفي 
الأدب الماجن والفلسفات الغربية» والعلوم الخربيةء بخيرها القليل وشرّها 
الكثير. 

وكم من كتب قلبت أفكار قارتيها ومعتقداتهم» ومناهجهم وحياتهم. 
لقد طرحت المطبعة عشرات الكتب» كل مجموعة منها كانت منبعًا لتيار أو 
فكرة أو فلسفة أو مشكلة أدت بدورها إلى قلب الموازين. 

الأمر الثاني: ظهور الصحافة وازدهارها: 

لا شك أنه لولا المطبعة ما كان للصحافة أن تظهر فضلاً عن أن تزدهرء 
ولكل عصر مؤثراته ولعل الصحافة في العصر الحديث من أشهر المؤثرات 
في تقلباته وأوضاعه الفكرية والثقافية والاجتماعية وغيرها. وخاصة مع 
استيلائها على قطاع عريض من الناس وبالذات الجيل المثقف الذي سيكون 
على يديه زمام التغيير”". 

وكانت بداية دخول الصسحافة إلى العالم الإسلامي مع المحتل 
الفرنسي” '' لمصر ثم توالت بعد ذلك الصحف في الظهور ذات الاتجاهات 
المتنوعة» مع أن آهمها وآشهرها في بداية الأمر كانت بأيدي النصارى في 
وقت لم يكن يربطهم بالمسلمين إلا الكره والعداء ولذا كانت وجهتها 
معروفة. فامتلأت بأفكار وأطروحات تحاول الطعن في الإسلام أو 
زحزحته من الصدارة. وكان من الطبيعي ما فعلته من ولاء للمستعمر 
)١(‏ ما لا شك فيه أن الأمور تغيرت مع ظهور مؤثرات جديدة إعلامية ((سمعية وبصرية) 

حيث بدأت تستولي على عقول كثير من المستمعين والمشاهدين» ولكن تأثيرها إنما برز في 


(؟) انظر المرجع السابق ص۲۸ . 


۱۲۸ 


5 بقة التي ا‎ N 
فقامت الصحافة بحملة كبيرة على الإسلام بطرق صريحة أو غير‎ 
صريحة؛ وفي المقابل طرحت البديل الغربي بكل أفكاره وفلسفاته وعلومه‎ 
وحياته الساشية والاقتصادية والاجتاعية. وخاصة تلك الصحافة ل‎ 
أدارها خرو المدرسة التبشيرية الجامعة الأمريكية من نصارى الشام أ‎ 
لقد كانت الصحافة (دائية على تعريف المذاهب الغريية فى الفلسقة‎ 
١ ١ ۳ 5 
اوسا قرو تاا ورج سنب سيا وسيم و اهنا‎ 
وتنوع مواضيعهاء انتشرت في أوساط كبيرة وهي‎ 
هيأت المجتمع لمرحلة جديدة» وساهمت بظهور كثير من التيارات‎ 
الجديدة.‎ 
نكتفي بهذين المثالين على آثر الطباعة خاصة في إخراجها عالم المعرفة إلى‎ 
شيء مكتوب. كر‎ 
ل‎ Ol 
الإسلامى الملسقة بتياراتها ومناهجها.‎ 
سابعًا: الت حمة:‎ 
نقف أخيرًا مع الترجمة لا سيا أن الفلسفة ما ارتبطت في العالم الإسلامي‎ 
مع شيء مثل ارتباطها مع الترجمة. فقد لعبت الترجمة دورًا كبيرًا في إدخال‎ 
إلى دوي ا وبعضص 0 ومنهجهم في جذور العلمانية ص 7” وراجع‎ 0 (۲) 
كذلك دور الصحافة السيء وآثاره في دراسة أنور الجندي لر حلة معينة في كتابه (الصحافة‎ 
والأقلام المسمومة).‎ 
.)707/1( محمد محمد حسين الاتجاهات الوطنية في الأدب المعاصر‎ )۳( 
.١01ص أونج في الشفاهية والكتابية‎ )5( 


۱۳۹ 


الفلسفة إلى العام الإسلامي في قرونه الآولى» وبدخول هذا الوافد الجديد 
حدث صراع كبير بين آهل الكلام وأهل الفلسفة من جهة» وبين أهل السنة 
وأهل الكلام والفلاسفة من جهة أخرىء وانقشع هذا الصراع بتغلغل كثير 
من المباحث الفلسفية في بعض الفرق الإسلامية وتأثيرها فيها. 

لذا كانت الترجمة (من أهم العوامل - إن لم تكن أهمها - في التأثير في 
منهج أهل الكلام في العقيدة» وذلك لما أثارته وأفرزته ونشرته من . 
الاعات ا و مضع امه الفلسفة 
المستقلة بذاتهاء ولكن بقيت المباحث الفلسفية موزعة بين آهل الكلام 
لم ل 0 
القرن التاسع عشرء فعاد ها دورها من جديد وكانت البداية ببلاد الشام 
على أيدي بعض النصارى تمن كانوا يدرسون في بعض المدارس 
والإرساليات الموجودة ببلاد الشام. 

ثم قويت بعد أن أعاد لها مكانتها رفاعة الطهطاوي إمام البعثة المشهورة 
إلى فرنسا وقد كان منذ نزوله باریس مهت بم الترجية بالدوجة الأول 
ولقد فاق البعثة في ذلك مما جعل العالم الفرنسي جومار المشرف على البعثة 
المصرية في فرنسا يقول فيه: (.. ومن امتازوا من بين هؤلاء الشباب الشيخ 
رفاعة» الذي أرسل ليحرز فن الترجمة .. حتى إذا رجع إلى بلاده أطلع 
بترجماته الجمهور المصرري على تآليفنا العلمية» وأدى من ثمرات آدابنا 
eT‏ 

وبعد عودته من البعثة عين مترجمًا بمدرسة الطب» فكان أول مصر-ي 


.)٤۸ /١( سليان الغصن موقف المتكلمين من الاستدلال بنصوص الكتاب والسنة‎ )١( 
.5” ١ص على المحافظة الاتجاهات الفكرية عند العرب في عصر النهضة‎ )۲( 

(۳) محمد عمارة (رفاعة الطهطاويء» رائد التنوير في العصر الحديث) ص 27. 

0 المرجع السابق ص٦‏ ة. 


۱۲۰ 


يعين في مثل هذا العمل » ول يكتف بهذا الأمرء حيث كان مهمومًا بأمر 
وس يز 0ه والتي تغير اسمها 
بعد ذلك إلى مدرسة بن الال ”” 

شم في سة 1841م نشا اقلم الترجمة» كمجمع متخصص في 
الرهة ١‏ فام التريمة من جنيه (ق مدرب الا لين الي لاه 
الطهطاوي وتلاملته و يعض الوافدين من بلاد الشامء وساعدت المجلات 
والصحف في ترحمة كثير من البحوث ا 

فى الطهطاوي معظم عمره للترجمة» وما ترجه في الفلسفة قلي > 
ولكنه بقتحه مدرسة للترحة وإ خراج جيل من المترجمين فتح الباب من 
جديد دون ضوابط أو مراعاة للضروريات والأولويات. 

وقد مرّت الترجمة في العصر الحديث بمراحل» ويغلب عليها الضعف 
والتشتت ثم تحولت إلى تجارة مربحة» تهتم بالمال أكثر من اهتمامها بقيمة 
المادة المترجمة» فكان المعيار لما يترجم هو في مدى إدراره لال لا في قيمته 
العلمية ونفعه للمجتمع المسلم. ولعل سبب ضعفها وتشتتها يعود إلى قوة 
الحضارة المترجم عنها وأقصد هنا القوة المادية بكل صورهاء ففي زمن 
الترجمة الأولى كانت الأمة الإسلامية هى الأقوى وقد تاوت أمامها 
الإمبراطوريات المجاورة؛ فصاحب قوة المسلمين قوة لغتهم أما في القرن 
الماضي والحالي فإن لغة المادة المترجمة في نظرهم هي الأقوى بسبب قوة دوا 
واتساع حضارتهاء فكان أخذ علومها يتم عن طريق تعلم لغتها مباشرة 
حتى وصل الأمر بكثير من المسلمين أن يخرجوا إنتاجهم بلغات أجنبية 


(1) المرجع السابق ص٥٠‏ . 

(۲) ا لمر جع السايق ص1۹ . 

( المرجع السابق ص۷۲. 

(1) على المحافظة الاتجاهات الفكرية عند العرب ص۳"۸. 
(©) انظر لما ترجه في كتاب محمد عبارة السايق ص۱۲۸ . 


5 


وهذا مالم يحدث في العصر الإسلامي الأول. 

إِذًا فمع وجود الترجمة إلا أنها تعاني من نواقص كثيرة» وانصر.فت مع 
ذلك إلى ما لا نفع فيه» أو ما كان نفعه قليلاً. وأهملت ترجة العلوم النافعة 
كالطب» والهندسة وما في معناهاء حتى أن أغلب بلاد العالم الإسلامي 
تدرس مثل هذه العلوم بلغة غير العربية» ومع ذلك فما ترجم كان ضرره 
أكثر من نفعهء فامتلأت الأسواق بترحمات غر نافعة وأحيانًا غر صحيحة. 
فاطلع المسلمون على ثقافة الغرب وعلومه وفلسفاته وأفكاره بما فيها من 
خير وشر. وأحدث ذلك الاطلاع كثير من الآثار» وكانت الترجمة يسبب 
انحرافها عن الاتجاه الصحيح (من أخطر أسياب انتشار الأهواء بين 
المسلمين قدي و 

إن الترجمة أسهمت بدور كبير في تكوين عصر جديد» وأحدثت تبديلاً 
في عقول كثير من المسلمين» ومهدت لظهور كثير من الأفكار في الثقافة 
والسياسة والاقتصاد والحياة الاجتماعية. 
' ولسوا لحر ال لوطه بولا لوي سي 
لان اغلبها هو من المنقول . 

إن أمر الفلسفة في العالم الإسلامي متعلق كثيرًا بأمر الترجمة» فمع عودتها 
ستعود الفلسفة ونجد في السنوات الأخيرة اتساع أمر الترجمة وانتشارها في 
جنيع الاتجاهات الفكرية والسياسية والاجتتماعية والأدبية والفنية» ومع الثورة 
الإلكترونية والتطور الواسع في الحاسوبات وكثرة المجيدين للغات أجنبية 
ازداد أمر الترجمة مما ينبي عن تحولات كبيرة ومن ذلك ازدهار الفلسفة من 
جل ند . 


(1) د/ تاصر العقل» رمسائل ودراسسات في الأهواء والافتراق والبدع وموقف السلف 
منها(؟/ ٤‏ ۱۹). 
(؟) انظر: طه عبد الر هن فقه الفلسفة: الفلسفة والتر هة /١(‏ 017). 
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ظهوره ونشأته وزيادة 
أنتشاره 


تحدثنا في المدخل عن خط الانحراف المعاصر في 
تناول السنص الشر-عي» وأبرزنا أهم ملاحه 
وتتابعاته» وشخصياته. وأحداثه. 

وقد توقفت المتابعة التفصيلية في بدايات - القرن 
العشر-ين - واستبان سبب هذا التوقف لكثرة 
الأحداث في هذا القرن, مما يجعل تتبعها عسرًا 
ويحتاج إلى عدة دراسات. ولما كان المقصود 
بالبحث «(الاتجاه الفلسفى»» فإن المتابعة ستتحول 
إلى الاتجاه الفلسفي اتةه لآنه أصبح متميرًا 
وواضحًاء بخلاف ما كان عليه الحال في القرن 
التاسع عشر.. فقد كان الاتجاه الفلسفي مختلطًا 
بغبره» ما دعانا إلى البحث عنه ضمن خط آخر. 


۵ 


فبعد قراءة متنوعة في تاريخ الاتجاه الفلسفي الحديث» وجدت أنه من 
المناسب وضعها في ثلاث مراحل» يتسنى من خلاها متابعة تكوّن الاتجاه 
الفلسفى. 

امرحلة الأولى: منذ بدايات القرن التاسع عشر حتى بداية الاستعهار 
البريطاني لمصر. 

المرحلة الثانية: مرحلة سقوط الخلافة العثرانية» ودخول العالم الإسلامي 
تحت الاستعمار حتى عام ١‏ 146١م‏ أي ما بعد الحرب العالمية الثانية. 

المرحلة الثالثة: منذ العقد الخامس وحتى الآن. 

هذه المراحل الثلاث يمكن تسميتها حسب علاقتها بموضوعنا 
التسميات التالية: 

المرحلة الأولى: مرحلة حضور الفلسفة. 

المر حلة الثانية: مرحلة قيام الفلسفة. 

المرحلة الثالثة: مرحلة المذاهب الفلسفية. 


۳٢ 


المرحلة الأولى : مرحلة حضور الفلسفة 


وهذه المرحلة تبدأ ببدايات القرن التاسع عشر.. وتستمر حتى دخول 
الاستعمار البريطاني صر ثم الاستعمار الغربي عمومًا لبلدان العام 
الإسلامي» وسقوط الخلافة العثمانية” '". 

لقد تة لدي الع ع عط لارام ال اعرش ن 
أثناء ذلك الحديث أبرزنا بعض المراحل الفلسفية الصغيرة» إذا مرّت ضمن 
الخط العام من التاريخ الثقاني المعاصرء وهنا نستخرج أهم تلك المراحل 
التي تمثل بمجموعها المرحلة الأولى: 

المرحلة الأولى: كانت مع أول استعمار حديثء أي الاستعمار الفرنسي. 
لصر عام ۱۷۹۸ م, فقد توجه العام الغربي إلى العام الإسلامي من جديدء 
بعد الضعف الذي دب في الخلافة العثمانية» وبعد فراغ الغرب من حروبه 
الداخلية» وانتهاء اكتشافاته الجغرافية في الجهة الغربية من الكرة الأرضية. 

وقد كانت هذه الحملات الاستعمارية تحمل معها الرهيان» والعلماء. 
والفلاسفة» الذين يمثلون القيم الروحية والفكرية لدى الحكومات 
الأوربية. 

المرحلة الثانية: كانت مع عودة البعثات الأولى» التي كان يتم إرساها إلى 
الغرب» وكان من أهمهاء البعثات التركية من مركز الخلافة» والبعثات 
المصرية من أشهر مركز علمي في ذلك الوقت» وتتضح هذه اللحظة من 
خلال: 


(1) إنظر: الغزو الفكري» المفهومء الوسائل» المحاولات ». لتذير حمدان ( ص۲1۷ »)۲۸٤‏ 
مكصة الصديق» الطائف» يدون تأريخ. 

(۲) ثم قام بإلغائها كيال أتاتورك نهائيًا عام 1174م والانقلاب على السلطان عبد الحميد من 
قبل جمعية الاتحاد والترقيء انظر أسس التقدم عند مفكري الإسلام» فهمي جدعان 
ص٤۰۱۸‏ ط ۳» دار الشروق» عہان ۱۹۸۸ م. 

(۳) انظر التمهيد الخامس. 


¥ 


-١‏ تأثر المبتعثين بالخركة الفلسفية الغربية» وخاصة فلسفة التنوير» وإن 


كان تا 0 
الاو يوي و ا 5 قل كارا تادر 


ومعاصريه من فلاسفة عصر التنوير في فرنسا في القرن الثامن عشر. 

المرحلة الثالثة: ظهور الترجمة» كنشاط ثقافي وسيع» فبعد أن كانت 
عملية نادرة» بسبب ندرة المتعلمين والمت رحمين» أصبحت ظاهرة» وذلك بعد 
عو دة البعتات واهتام الطهطاري يشان الت حمة» خاصة بعد إنشاء مدرسة 
الألسن عام ۱۸١١‏ م» وقلم الترجمة عام ١٤۱۸م‏ إضافة إلى نشاط بعض 
الكتاب النصارى الذين يعيشون في لبنان أو قدموا إلى مصر. في الترجمة» أو 
نشاط بعض المجلات في الترجمة كمجلة الجامعة والمقتطف مثلاًء وكان يتم 
ترجمة مواد عديدة» ومن ضمنها مواد فلسفية. 

ال ع ل ا د تركزة في 
مصرء وبصورة أقل في تركياء ولكن ماذا عن بقية العام الإسلامي؟ 

لقد بقيت أغلب بلدان العام الإسلامي معزولة عن كل هذه الأحداث» 
وبقيت مستمرة على أوضاعها القديمة» ولم يوجد تغير جذري سوى في 
الجزيرة العربية» حيث ظهرت فيها دعوة سلفية تجديدية» على يد الشيخ 
محمد بن عبد الوهاب (0١1١١ه‏ -5١١١ه/‏ ۱۷۰۳م-۱۷۹۱م)ء أثرت 
كثيرًا في الأوضاع القائمة» وساهمت في إحياء العلوم الإسلامية الأصيلة 
بصورة صافية بعيدة عن كل المؤثرات الخارجية. 

كان هذا الكلام حتى منتصف القرن التاسع عشر.» أما بعد متتصف 
القرن التاسع عشر فقد زادت الحملات العسكرية الأوربية على كثير من 
بلدان العالم الإسلامي العربية وغير العربية» وبدأ يدخلها ما دخل إلى مصر 


.1١7ص انظر مثلاً اطلاع الطهطاوي على هذا الفكر أثناء ابتعاثه» أسس التقدم‎ )١( 
(؟) انظر مبحث الترحمة ضمن التمهيد.‎ 


۱٩4 


وتركياء وكذلك بدأ بعض الأفراد من بقية البلدان الإسلامية بالسفر إلى 
أوربا والتعلم فيهاء خاصة من شال أفريقياء وبعض مناطق الشام وخاصة 
المسيحيين» وبعض مناطق الهند» ومع هذا فلم يكن تأثيرهم وشهرتهم مثل 
ما كان في مصر. 

المرحلة الرابعة: لحظة جمال الدين الأفغاني (6-1705١11١ه/‏ 
1847-4 م) هذه المرحلة تم فيها التذكير بالفلسفة الإسلامية» 


الات ق ضور الاش افيه" أن السسيوية' ادو سني أن ال اديه 


أتى من منطقة كانت الفلسغة الإشراقية منتشرة فيهاء وكان علماء هذه 
اعفد يران وما حر عل قدو ران من ا ضع الان 
الفلسفة الإسلامية لم تكن غائبة تماما عن الحياة الثقافية في مصرء ولكنها 
كانت محصورة في فئة قليلةء أو متوزعة ومختلطة مع علوم أخرى أو 
اتجاهات أخرىء فإن كثيرًا من الكتب الكلامية المتأخرة: كانت ممتلئة 
ET AP‏ 


)١(‏ الإشراقية أو الإشراقيون أتباع المذهب القائل بحكمة الإشراقء أو الحكمة المشر قية. ويطلق 
هذا الاسم بوجه خاص على تلاميذ السهروردي المتوق عام ١9١١م»‏ وهي فلسفة روحانية 
ها في نظرية المعرفة مذهب صوفيء وتعبر -كما تزعم- عن الله؛ وعالم العقول بالنور. 
انظر: دائرة المعارف الإسلامية لمجموعة من المستشرقين (۲/ 17 7)» دار المعرفة» بيروت. 
وانظر: المؤامرة على الإسلام لأنور الجندي ص١5‏ وما بعدهاء دار الاعتصام» القاهرة. 

(۲) السنيوية نسبة إلى ابن سينا واشتهرت في الغرب كمحاولة في التوفيق بين الدين والفلسفة. 
: معجم القلاسفة لجورج طرابيشي ص۲۷ . 

(۳) تعد دراسات (هئري كوربان) حول الفلسفة الإشراقية» من أشهر الدراسات» وأصبح 
مرجعا مها حول الفلسقة الإشراقية خاصة في إيران. وهنري ولد عام ۲ م ومات 
م فرنسي» درس الفلسفة في السوربونء وتأثر بهاسنيون الذي اعتنى بالحلاج» بينم 
اعتنى هنري بالسهروردي المقتول. وتعتبر كتب هنري من المراجع الأساسية لدى الاتهاه 
الفلسفي المعاصر. 
انظر ترحنته: موسوعة المستشرقين لعيد الر هن بدوي ص 15 وما بعدهاء ط ؟» دار العلم 
للملايين» بيروت 1585م. 

(5) انظر: الانحرافات العقدية والعلمية في القرنين الثالث عشر والرابع عشر ال هجريين. وآثارها 
في حياة الأمة» لعلى بخيت الزهراني» ص 0 271717-75 دار الرسالة» السعودية. 


۱۳۹ 


ولكن الأفغاني استطاع بأسلوبه المؤثر أن يجعل لما صونًا واضحًاء وكيانًا 
ا 

وهنا بدأ التقاء فلسفة ناشعة - الفلسفة المنقولة من الغرب - مع الفلسفة 
الإسلامية التي بدأ إحياؤها من جديد. 

وهذه المرحلة يمكن أن نجد فيها البدايات لأشهر الاتجاهات الفلسفية 
في العام الإسلامي الخديث» وهذه الاتجاهات هي: 

الأو ل: الاتجاه الإسلامي أو القريب منه ويبداً بالأفغاني. 

الثاني: الاتجاه الغربي العلماني أو المادي الإلحادي ويبدأ بشبلى شميل 
(:186م-1417م) المعاصر لحمال الدين الأفغاني (۱۸۳۹م-۱۸۹۷م)» 
ومحمد عبده (۹٤۱۸م-٥۱۹۰م).‏ وإن كان معاصرًا لمحمد عبده أكثر من 
مرحلة الأفغاني. 

الثالث: اتجاه يجمع بين الاتجاهين السابقينء بصورة يُغلب فيها أحيانًا 
الجانب الغربي على الإسلامي» وأحيانًا الإسلامي على الغربي. 

مرحلة الأفغاني: كان فيها إحياء ذكر الفلسفة الإسلاميةء وكان فيها 
كذلك دعوات صريحة إلى بعض النظريات الغربية ذات الاتجاهات 
العلمية» وذلك مع شبلي شميل واللمتأثرين به. 

وصاحب هذه المرحلة كذلك نشاط المجموعة المسيحية القادمة من 
لبنان إلى مصرء وفي الصحافة بالذات في نشر بعض القضايا الفلسفية. 

المرحلة الخامسة: لحظة محمد عبده (955١-177ه/85:4١-‏ 
0 1م)). 

هذه المرحلة تأي بعد توقف جال الدين الأفغاني عن نشاطه الفكري» 
واهتمامه بجوانب أخرىء وظهور محمد عبده على الساحة كأشهر شخصية 
في تلك المرحلة. 


تأثر محمد عبده كثيرًا بأستاذه الآأفغانى» وتجاوزه فى الوقت نفسهة. و عمد 
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عبده شخصية مؤثرة» وصاحب إلام بالعلوم الشر.عية» واللغوية» واطلاع 
على إنتاج أهل الكلام والفلسفة» إضافة إلى ثقافته العصرية» ويبرز دوره في 
تكوين الفكر الفلسفي من خلال: 

١‏ - هناك شه اتفاق بين أساتذة الفلاسفة العرب على أن محمد عبده يعد 
مثل الاتجاه الفلسفي العقلاني في العصر الحديث. فعندما قام جميل صليبا 
بتصنيف التيارات الفلسفية العربية ا معاصرة» جعلها سبعة تيارات» وكان 
الاتجاه الثاني هو (الاتجاه العقلي البارز في فلسفة محمد عبده» ويوسف 
ييا 

؟- كان لمحمد عبده معارك مع بعض خصوم الإسلام وقد أكسبه 
هذا سمعة طيبة عند كثير من المسلمين» وكان من بين هذه المعارا 
معركته مع هاناتو» ومع فرح اون "لوقن كار من بين اتهاماتهم 
للوسلام» أنه يضطهد الحريات» ويمنع التفكير العقليء ويضطهد 
العلماء والفلاسفة) فدافع عن كل الاتبامات» فأصاب وأخطاًء 
والمشكلة الحقيقية أنه وضع بعض القواعد والأصولء ونسبها إلى 
الإسلام» مثل قوله بتقديم العقل على النقل عند التعارض» وتأويل 


(1) الفلسفة في الوطن العري المعاصر («(بحوث المؤتمر الفلسفي العربي الأول الذي نظمته 
الجامعة الأردنية) مركز دراسات الوحدة العربية ص۰۲۰۹ ص47 الطبعة الأولى» بيروت 
4۵ م وقراءات قي الفلسفة العربية المعاصرة.» لكال عبد اللطيف ص٦‏ ۰۲ دار الطليعة» 
الطبعة الأولى» بيروت ٤۱۹۹م»‏ وكلام جيل صليبا في: الفكر العربي في مئة سنة ص 2050 
منشورات العيد المثوي للجامعة الأمريكية في بيروت ۱۹٦۷‏ م عن كال عبد اللطيف. 
وانظر من زاوية فلسفية» لزكي نجيب محمود ص١١‏ في تركيزه على نزعه محمد عبذه 
العقلانية» دار الشروق» الطبعة الرابعة» مصر ١991‏ م. 

(۲) فرح أنطون (5941١1150-1ه‏ = ۱۸۷٤‏ -1517م) كاتب باحثء روا ئي» ولد وتعلم في 
علرابلسن الشام وانتقل إلى الإسكندرية سنة 1۸۹۷ م» فأصدر جلة الجامعة» من أشهر آثاره: 
مجلة الجامعة في سنة مجلدات واين رشد وفلسقته. انظر: الأعلام للزركلي ١5١/0‏ 

)۳( انظر زكي نجيب محمودهء من زاوية فلسفية ص500» وفهمي جدعان» أسس التقدم عند 
مقكري الإسلام» ص5١٠35‏ ۰ط ۲ دار الشروق» عمات» AA‏ 
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النقل أو تفويضه”''» دون أن ينتبه إلى ما في هذه المقولة من أخطاء في ذاتهاء 

أو في النتائج السيئة التي ستخرج منها. 
وقد توسع محمد عبده» فبدأً يفسر القرآن» ويعرضه على التتاج العلمي» 

والفكر المعاصرء وكل| تعارض معه» قام بعملية التأويل. 
لهذا عده الاتهاه الفلسفى المعاصر رائدًا للاتهاه العقلانى فى الفلسفة 

المعاصرة. 
لقد فتح محمد عبده للمتأثرين بالثقافة الغربية طريق التأويل حتى لقد 

عارضتهمء إضافة إلا أنه أكسب الفلسفة مشروعيتهاء عن طريق دفاعه عن 

موقف الإسلام من العلماء والفلاسفة ضد دعاوى الخصوم. 

۳ استقطب: محمد غبده أغلب مش اهر تلك المرخلة» فكانتوا 
بحضر-ون دروسه ويلتفون حوله» وكان من بينهم بعض المتاثرين 
بالفلسفات الغربية» إضافة إلى المتأثرين بالثقافة الغربية عمومّراء 
فاضفى عليهم مشروعية خاصة. وقبلهم كثير من الناس بسبب ثقتهم 
في الشيخ محمد عبده» فأصبح بهذا غطاء مناسيًا لمثل هؤلاء» وقد كان 
ا ۳ 
من بين اللازمين لةه محمد رشيد رضا > واخمدلطفى اليد > 
)١(‏ انظر: من زاوية فلسفية» ص۷٥۰‏ وأسس التقدم عند مفكري الإسلام ص4 .7١‏ 

)١(‏ محمد رشيد رضا (5485١15514-1ه‏ = ٥-۱۸٦۵‏ ۱۹۳م) صاحب مجلة المنار وأحد رجال 
طرابلس إلى مصر سنة ٠١٠١‏ ه فلازم الشيخ محمد عبده وتتلمذ له» من أشهر أعماله (مجلة 
المنار) و(تقسير القرآن العظيم). 
انظر :الأعلام للزركلي )١77/57(‏ مع العلم أن الشيخ محمد رشيد قد سلك في آخر حياته 
خطًا مغايرًا لشيخه محمد عبده» وذلك نحو الاتجاه السلفي. 

(*) أحمد لطفي السيد (1787-1784ه = 1977-141/0م) كان رئيسًا لمجمع اللغة العربية 
بالقاهرة» شارك في كثير من الأحزاب المصرية وحرر صحيفة الجريدة» وعين مديرًا 
للجامعة عدة مرات إلى غير ذلك من المناصب» وقد ترجم مجموعة من أعمال أرسطو. 
انظر: الأعلام للزركلي .)٠٠١ /١(‏ 


يحل 


90 )1( 00 2( 
وقاسم أمين , e‏ 3 »على عبد الرزاق > وطه حساين 


ين 

لقد ساهم محمد عبده في إكساب الفلسفة مشر-وعيتهاء وني إكساب 
الفلاسفة أو المتفلسفين القبول لدى الناسء» كذلك قام بتدريس بعض 
المواد الفلسفية» وكان في أثناء عرضه لبعض القضايا يعرضها بصورة 
فلسفية” '» وكان يقوم بحل التعارضات الحاصلة بين العلم والدين أو 
بين الفلسفة والدين» أو بين ثقافة الغرب والدين» عن طريق التأويل؛ 


(1) قاسم أصين (1755-111/4ه- 1851 A-‏ ۰,) كاتب باحث» اشتهر بكتاياته عن 
المرأة» درس الحقوق فى فرنساء له (تحرير المرأة ) و(المرأة الجديدة). انظر: الأعلام للزركلي 
.)١186/0(‏ 

(۲) سعد زغلول 55-١171/7(‏ 17 ۱۹۲۷-۱۸۵۷م) زعيم سیاسي» دخل الأزهر» اشتغل 
بالتحرير في جريدة الوقائع مع الشيخ محمد عبده. حصل على إجازة الحقوق واشتغل 
بالمحاماة» ثم أصبح قاضيًا فمستشارّاء وتولى وزارة المعارف» وتولى رئاسة مس النواب 
ومجلس الوزراء وغيرها. انظر: الأعلام للز ركلي( "/ 87). 

(۳)علی عبد الرازق (1955-1/844م) أتم تعليمه في الأزهر» ثم سافر إلى لندن وبععد عودته 
عين قاضيًا حتى فصل بسيب كتايه «الإسلام وأصول الحكم)بعدها سافر إلى أوربا وقي 
لندن درس الاقتصاد» ثم عاد إلى مصر. وأعيد إلى هيئة كبار العلماء» وتولى وزارة شئون 
الأوقاف» وألقى بعض المحاضرات على طلبة جامعة القاهرة. 
انظر: الإسلام وأصول الحكمء ودراسة وثائقية بقلم د. محمد عارة ص 2١١59‏ ط 7 المؤسسة 
العربية للدراسات والنشر» بيروت ۱۹۸۸ م. 

)٤(‏ طه حسين (۱۳۹۳-۱۳۰۷ ه= --197م) دكتور في الأدب» أحدث ضجة في علم 
الأدب» أصيب بالجدري فى الثالثة من عمره فكف بصره» وبدأ حياته في الأزهر ثم با لحامعة 
المضربية الفقيمة ثم إل بار ويغد عودته اتصل بالصيتحافة:ويعين محاضرا في ديه 
الآداب ثم عميدا ها فوزيرًا للمعارف. له جموعة كبيرة من الكتب من أشهرها «في الأدب 
الحاهلي). و«الأيام )وهو عبارة عن سير ذاتية طبع دار المعارف بالقاهرة. انظر : الأعلام 
للزركلي ١/70‏ 537)- 

(6) أحمد لطفي السيد» وقاسم أمين» وسعد زغلول تأثروا مباشرة بمحمد عبده. أمَّا طه حسين» 
وعلي عبد الرازق فعن طريق هؤلاء أو غيرهم عن له صلة بالشيخ محمد عبده. 

(1) انظر: أسس التقدم عند مفكري الإسلام ص 7*7 مرجع سابق. 


رذن 


وبصورة أساءت كثيرًا للنصوص الإسلامية» ولكن الناس في وقتها 
SSBC e‏ 
حلت ولو ظاهرًاء وبهذا هدأت الخصومات» ووجد بعض المثقفين أن 

هذا هو الحل المناسب لدخول الثقافة المعاصرة دون إشكاليات» ومهذا 
اسكمن التقاط الفلسفي دون معارضات كبيرة. 

على مدى ما يقرب من قرن كاملء كانت المراحل الخمس السابقة 
هي أبرز ما يمكن أن نجده حول الفلسفة» ولأنها مراحل صغيرة فهي 
بمجموعها تكون المرحلة الأولى الكبرى على نتا نلاحظ من خلاها أنه 
م يتكون إلى الآن تيار فلسفي واضح ومتميزء فلازالت الفلسفة ختلطة 

ببعض الطرق الكلاميةء أو ببعض ال مناهج العلمية. أو متمثلة في 

ا شميل»» أو في كتابات قليلة القراءة 
E‏ 

القرن التاسع عشر كانت فيه بذور الفلسفة وبداياتهاء دون أن تكون فيه 
فلسفة كاملةء وفيه كتاب فلسفة متأثرون بالفلسفة دون أن يكون هناك 
فلاسفة بمعنى الكلمة. 

إن هناك من يكتب في الفلسفةء ومن يتكلم في الفلسفة» ومن يناقش 
فضايا فلسفية» ومن يعترض على الفلسفة» وباختصار فقد أصبح هناك 
جو فلسفيء وبنهاية القرن التاسع عشرء أصبحت الفلسفة معروفة عند 
أكثر المثقفين والمتعلمين خاصة في مصر» وبعض مناطق الشام» وشهال 
أفريقيا. 


ومع غهاية القرن التاسع عشر وبداية القرن العشرين» ظهرت القلسفة 
القسرات» له اة وله متا فيهة: 


14 


المرحلة الثانية :مرحلة قيام الفلسفة 


E‏ د لسرن د خرن الع رين -مرحلة 
دخول الاستعمار الإنجليزي لمصر”'» والاستعمار الغربي لأكثر بلدان العال 
الإسلامي” '» ومرحلة بداية سقوط دولة الخلافة الإسلامية 5 195١م‏ 
وتستمر هذه المرحلة إلى ما بعد الحرب العالمية الثانية» أي إلى منتصف القرن 
العتر ير | 

وقعت في هذه المرحلة أحداث متنوعة» أثرت في مجريات الحياة الفكرية 
بصورة كبيرة» وآثرت كذلك في مسيرة الفلسفة» وكان بعض هذه 
الأحداث امتدادًا لأحداث سابقة ولكن يصورة أوسعء» وبعضها كان 
جديدًا. 

كان من أهم هذه الآحداث» وقوع كثير من البلدان الإسلامية تحت 
الاحتلال الأجنبى» وخاصة بريطانياء وفرنساء وصاحب هذا الاحتلال» 
احتكاك أوسسع بالغرب» وزاد عدد الدارسين من العام الإسلامي في 
جامعات أورباء وبدأت الدراسات الفلسفية المتخصصة في الظهورء 
وظهرت الجامعة» وزاد عدد المتعلمين» وتطورت الطباعة. 

نقف مع أهم الأحداث التي ساهمت في تحريك الفلسفة» وتكوّنهاء 
وزيادة انتشارها واتساعها ومن أهمها: 

أولاً: الاتصال الواسع بالغرب» ونركز على جهتين: 

١‏ كفرة البعفات إلى أورباء سواء البعفات التى ترسل من قبل 
الحكومات الاستعيارية» أو من قبل الأقطار الإسلامية الناشئة أو من قبل 


)١(‏ بدا التدخا ل البريطاني في شئون مصر منذ عام 1795ه 1817/4م, وتم الاستيلاء الفعلي عام 
۰ ه/ ۱۸۸۲م بعد إخماد ثورة أحمد عرابي» وبعد الحرب العالية الأول أعلنت بريطانيا 
حمايتها لمصر ۳۳۲١ه/‏ ١٠۱۹م»‏ وقد بلغت ذروة نشاطه في مرحلة احماية. 
أنظر: نذير حمدان. في الغزو الفكري - المفهوم - الوسائل - المحاولات ص٦٠۲»‏ مكتبة 
الصديقء السعودية. 

(0) أنظر المرجع السابق» ص 2177 8. 
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قيام الأسر الثرية بإرسال أبناتها إلى الغرب. 
- أن كثيرًا من بلدان العام الإسلامي وقعت تحت الاستعمار» وقد 

كان من الأعمال التي قامت بها الدول الاستعمارية» تغيير نمط التعليم» 
وإنشاء مناهوج جديدة» ووضع مدارس خاصة. والاعتناء ببعض 
الشخصيات . 

وهذا الاتصال بالصورتين السابقتين» حدث في فترة كانت الفلسفة تمثل 
قمة الفكر الغربي؛ فقد ازدهرت الفلسفة في أوربا في القرون الثلاثة 
الأخيرة» وأصبحت مع العلم في مكان الصدارة. 

فمن ذهب للدراسة في الخرب» وجد أن أهم المعارف لديهم هي 
الفلسفة والعلم» ومن احتك بمثقفي الجيوش الاستعمارية وجد هذا أيضًا 
لديهم» إضافة إلى الأطاع المختلفة. 

ثانيًا: ظهور الحامعة: 

منذ أن ظهرت الجامعة عام /140م' '» وحتى الآن أصبحت هي 
الطريق المهم» إن لم تكن الطريق ى الوحيد للعلم:والثقافة. 

وعندما قامت الحامعة المصرية” "“» قام فيها قسم للفلسفةء وهذا 
الحدث يمثل مرحلة حاسمة في تاريخ تكون الفلسفة المعاصرة» فبقيام 
هذا القسم يتم الإعلان الفعلي عن قيام هتام بالفلسفة وبداية 
استقلاهاء وبداية التخصص الفلسفي هذا من جهةء ومن جهة ثانية 
)١(‏ انظر مثلاً ما فعلته بريطانيا بنظام التعليم أيام استعمارها لمصر في واقعنا المعاصر لمحمد قطب 

ص7١‏ 27 ط ۲» مؤسسة المدينة» السعودية» 5٠8‏ ١ه.‏ 


000 انظر: الفلسفة في الوطن العربي المعاصر ص۲١۰۱‏ طا مركز دراسات الو حدة العربية» 
بيروت» 000 وتحولت من جامعة أهلية إل جامعة رسمية ام لوغر الفلسفي 
العربي الأول. وانظر: النهضة والسقوط في الفكر المصري الحديث لغالي شكري ص۳۹ 
الهيئة المصرية العامة للكتاب» الشاهرة؛ ۲ م. 

(۳) أنظر بعضص أحدات هذه الجامعة في ((طه حسينء ححياته وفكره في ميزان الإسلام) انون 
الجندي ص۷٥۰‏ ل/الاء دار الاعتصامء بدون بيانات خرف 
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فإلن اله لفلنيقة عسل هه لآن و ونه سد کان قباط 
5 يِ 10 
يتما" 0 

قام قسم الفلسفة» ودرّس فيه أساتذة فلسفة من أوربا وبالذات فرنساء 
أو بعض الدارسين في فرنساء ومع هذا الظهور الأكاديمى للفلسفة» قامت 
١ (000 9 E‏ 
الفلسفة في مصرء ومنها إلى العام العربي . 

ويمكن القول أنه منذ ظهور الجامعة المصرية» ومن ثم الجامعات في بقية 
الدول الإسلامية» انحصر النتاج الفلسفي في أقسام الفلسفة في هذه 
الكامعناكه عل اسا ا لكر واا انق اا الداع 
الفلسفية» التي ظهرت بعد ظهور الجامعة» فأغلب قيادتها كانت من أساتذة 
الفلسفة في الأقسام الفلسفية في الجامعة ولازال هذا الواقع مستمرًا حتى 
هذه اللحظة. 

لا يفهم من الحديث السابق الاعتراض على قيام ا لجامعات» أو الأقسام 
المختلفة فيها وإنما نبين فقط أن هذه الأقسام» نشأت في زمن الاحتلال 
وتوجهت وجهة غير سليمة» فقد قامت في ظل الاستعار» وقد كان التوجيه 
الفكري والثقافي يتم حسب رغبات المستعمرء حيث قام المستعمر بوضع 
سياسة تعليمية مخالفة لدين الأمة ولم يسلم من ذلك الوضع الجامعي» 
وخاصة الأقسام التي يوجد فيها ثغرات يستطيع المستعمر أو أذياله أن ينفذ 
O Du.‏ 
من نخلاها 


)١(‏ وقد أصبح قسم الفلسفة في أكثر الجامعات المعاصرة» وغاليًا ما يكون» تابعًا لكليات 
الآداب. 
انظر: الفلسفة في الوطن العربي المعاصر ص157١.‏ وقد أصبحت الآن درس في أغلب 
الثانويات في يلاد العالم الإسلامي فضلاً عن الجامعات. 

(0) لم يوجد أستاذ فلسفة عربي محترف قبل الثلاثينات من هذا القرن في هذه الجامعة» انظر 
«الفلسفة في الوطن العربي المعاصر) ص١١٠٠‏ . 

() انظر: (من زاوية فلسفية) زكى محمود ص۱۷ . 

() انظر المرجع السابق» ((طه حسين» حياته وفكره في ميزان الإسلام) لأنور الجندي ص۷٥‏ 
ا 
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ثالتا: الكتابة الفلسفية الوسيعة: 
لقد كانت فترة الطهطاوي وأتباعه فترة ترحمة» وكانت فترة الأفغاني 
ا د E‏ نه 1 )23 

ولحي Tl‏ ار ا ماد E TE‏ 
فهى فترة التاليف المتخصصة في الفلسفة. 

لقد أخذت الكتابات الفلسفية صورًا ختلفة» منها ما كان استمرارًا 
الحدث ميز هذه المرحلةء والمرحلة التى بعدهاء وحتى لا يتكرر الحديث مرة 
أخرى» فسنوسع دائرة الكلام عن هذا الحدث ليشمل هذه المرحلة. 
والمرحلة الثالثة. 

يمكن تصنيف هذه الكتابات إلى الأقسام التالية: 

١‏ - الترحمة. 

؟- الكتابة في الصحف والمجلات. 

١‏ - الترحمة الفلسفية 

في هذه المرحلةء زاد عدد الغازفين لفات اة وصاحبه زيادة في 

الترحمة؛ ومن المؤسف أن الترحمة قد وقعت في أخطاء كبيرة» وسببت 
م 1 

إشكاليات كثيرة» فقد امل ترجمة العلوم النافعة مثل علوم الطبء 
الاجستماع» والآداب» فانشغل بها المسلمونء وأعملوا بسيبها العلوم 
الإسلامية الشرعية» والعلوم النافعة الحديثة. 

لقد كانت هناك ترجمات فلسفية قليلة في القرن التاسع عشر» وكان يقوم 
معرفتهم لبعض اللغات الأوربية» بسبب اشتراكهم في ديانة واحدة. 


)١(‏ انظر: من زاویة فلسفية» زكى نجيب محمود ص7١‏ وما بعذها. 


١4 


استمر هذا الوضع حتى أتى أحمد لطفي السيد ليصبح «من أوائل 
المترمين» الفعليين للفلسفة» حيث (نقل إلى العربية طاتفة من آثار أرس طو 

N os a 5‏ ت 5 
yS‏ أمامع أحد لطفي السيد فقد ركز ترجماته 
عل SSE‏ 8 الكتايات 0 الا القديمة. 
وا ت شات ' لزكي نجيب محمود» وماجد فخري» 
وجورج طعمةء والبير نادر» وجميل صليباء وعشان أمين» وكمال الحاجء 
وأحمد فؤاد الأهواني» وأبو ريدة» وأبو العلا عفيفي» ومحمود الخضيري» 
وأمين مرمي قنديل» ومحمد مرسي أحمد. وغيرهم. 

وني العقود الثلاثة الأخيرة ترجمت كتب كثيرة في الفلسفة» ويلخص 
هذه الحركة مع بعض الشكوى قول ماجد فخري: (وعلى الرغم ما للترجمة 
ye aS‏ 

0 

يي وي واوا د: التق أن الخصر. أوما 
يشبه الخصر- متعذر علينا في ميدان الترجمة الفلسهية. € 'قذكار 2 
وکانط وهيجلء» ومارکس» وهيدجرء وراسل» وسارترء والتوسيرء 
وفوكوء ودريداء وغيرهم من الفلاسفة» قد ترجمت كثير من كتبهم إلى 
ا 

ودلاكر لتر ل الع لاحر (لكت اك لماص على رواجها 
وانتشارهاء مع العلم أن هناك ملاحظات من بعض المتخصصسين في 
)١(‏ ماحد فخرىي» (دراسات في الفكر العربي) ص ١١‏ ۲ طط ۳ دار النهار» بروت» 15م 
(۲) انظر: من زاوية فلسفية ص ١١‏ وما بعدهاء ودراسات في الفكر العربي ص٠٠۲‏ وما بعدها. 


. من زاوية فلسفية ص۲۲‎ )٤( 
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اللامتد سن طاح لتر راودا وين هيل الكارانقي نتجع 
فيها قراء هذه الترحمات . 

إذا فمع بدايات القرن التاسع عشر»ء لم يكن هناك ذكر للفلسفة بصورتها 
الحالية» ثم دخلت إلى الساحة» مقالات صغيرة» وأقوال متناثرة لبعض 
المشاهير» وما أن انتصف القرن حتى وجدت بعض الترجمات» وبداً القرن 
العشرون بترجمات أكثر ما سبق» وإن كانت لازالت محدودة» أما مع العقد 
الثالث فقد تتالت الترحمات» ومنذ ذلك الحين وإلى الآن والترحمة متواصلة 
ويكثرة» وأصبحت الساحة الإسلامية» مليئة بالترجمات عن اللغات 
العالمية» من فرنسيةء وإنجليزية» وألمانية» وروسية» وأسبانية» وغيرها. 

حمًا هناك فرق كبير بين بدايات القرن التاسع عشر. وخبايات القرن 
العشر-ين» ففي نهايات هذا القرن»ء هناك آلاف الدارسين من العالم 
الإسلامي درسوا في الغرب» وعرفوا على الأقل لغة واحدة» وقام كثير 
منهم بترجمة مقال» أو كتاب» أو عذة كتب» وقامت مؤسسات للترجمة. 
وقامت نجارة واسعة كذلك للترحمة. 

؟- الكتابة الفلسفية في الصحف والمحلات 

أصبحت الصحف والمجلات من أهم المنابر للكتابات الفلسفية» ومن 
أهم أبواب الاتصال بالثقفينء وظهرت المجلات المتخصصة التي تهتم 
بنشر الكتابات الفلسفية» سواءً كانت ترجة» أو مقالآء أو نقدّاء أو شرحًاء 
أو تعريفاء أو غير ذلك. 

لقد أصبح لأكثر المتفلسفينء أبوابًا ثابتة في بعض الصحف أو المجلات» 
ينشرون من خلاها فلسفتهم التي تبنوهاء أو الفلسفة عمومًا. 

ونستطيع أن نقول دون أي اعتراض. أن الصحف والمجلات من أهم 
النوافذ التي يطلل منها الفلاسفة على المثقفين» أو يتعرف الجمهور من 
)١(‏ انظر: طه عبد الرحمن (فقه الفلسفة - الفلسفة والترجمة) ص۹٤‏ وما بعدهاء المركز الثقافي 

العربي» الدار البيضاء وبيروت ۱۹٩۵‏ م. 


10۰ 


خلاها على الفلاسفة وإنتاجهم و أفكارهم. 

نكتفي بهذه الوقفة» لعلاقتها بتسلسل الموضوع» وإلا فإن الصحافة 
ودورهاء قد سبق الحديث عنهاء وسيأتي لها كذلك مزيد من الحديث. 

*- الكتابة الفلسفية وظهور الكتب الفلسفية 

تميزت هذه المرحلة» بالبداية الفعلية في الكتابة الفلسفية بشتى أنواعها 
وفروعها ومواضيعهاء وإن كان يغلب على هذه الكتابة الطابع التعريقي 
بالفلسفة» وهذا يعود إلى سهولة هذا الأمرء ولأن العالم الإسلامي أصبح 
يسمع عن الفلسفة دون أن يعرف عنها شيئًا. فكانت البداقة الناسسة 
بالتعريف بها أولاًء مع وجود بعض الكتابات التي تجاوزت التعريف إلى 
الكتابة الفلسقية المباشرة. 

ويمكن تقسيم هذه الكتابات الفلسفية إلى نوعين: 

الأول: كتابة تعريفية عن الفلسفة: 

مثل ترجمة لشخصيات فلسفية قديمة أو حديثة» إسلامية أو غير 
اسا والتأريخ للفلسفة» سواءً كانت قديمة أو حديثة» إسلامية أو غير 
إسلامية. وإحياء التراث الفلسفي الإسلامي بتحقيقه وطباعتهء وعمل 
دؤاننات كص ة رل و الرف ذا فل لد 

الثاني: الكتابة الفلسفية المباشرة: 

مثل: تأليف أهل المذاهب حول مذاهبهم» والدراسات المتنوعة حول 
الفلسغة الإسلامية» أو دراسات فلسفية من منظور إسلامىء أو جهود 
أكاديمية حول قضايا فلسفيةء وكان أغلبها بوث جامعية. وتتنع حركة 
التأليف الفلسفي لا يحتملها هذا الملبحثء فذلك يحتاج إلى رسالة خاصة. 
ونكتفي هنا بذكر بعض الأمثلة على بعض الأنواع المهمة السابقة: 

نجد في ترجمة الشخصيات الفلسفية» والحديث عن فلسفتهم بعض 
الدراسات القديمة» والتي ربا تعد أول دراسة في هذا الباب مثل الدراسة 
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(التي تناولت ابن رشدء وابن باجة في «دائرة المعارف» للمعلم بطرس 
البستاني الصادرة سنة ١۱۸۷م‏ المجلد الأول» والمجلد الثاني في سنة 
۷ م» وما كتبه ديمتري خلاط عام 1885م في مجلة المقتطف المجلد 
العاشر عن ابن رشد والفلسفة الأندلسية» فمقالة الجرجى زيدان بعنوان 
يعقوب بن إسحاق الكندي فيلسوف العرب في جلة الهلال سنة ۹۰۰٠م‏ 
اممجلد التاسع ثم سلسلة من المقالات الخاصة بابن رشدء ظهرت في مجلة 
ا لجامعة لفرح أنطون ۱۹۰۱ م). 

ثم يأتي الكتاب المشهور لفرح أنطون عن ابن رشد وفلسفته ۲ م 
ويظهر أن هذا أول كتاب تام في الفلسفة بالمعنى الاصطلاحي”". 

ثم توالت بعد ذلك التاليف مثل كتا العقاد عن «ابن رشد» و«ابن 
سينا) ودراسة محمد عبد اهادي أبو ريدة عن حياة الكندي التي صدرها 
كتابه «رسائل الكندي الفلسفية). ومئلها عن حياة الماراي ES‏ 
صدرها كتاب «إحصاء العلوم) ا 

وأكثر هذه الترجمات كان يأي كمقدمات لكتب هو لاء الفلاسفة» وكان 
هذا مع الشخصيات الغرية كذلك» فا أن يترجم كتابًا لفيلسوف غري» إلا 
ويعرف ويترجم لمؤلفه في عدة صفحات. 

أمّا في باب التأريخ للفلسفة قديمة كانت أو حديثة» إسلامية 
كانت أو غير إسلامية» فقد كانت أشهر بداية ما قام به عبد الحادي 
أبو ريدة من تعريب لكتاب دي بور «تاريخ الفلسفة في الإسلام) 


يحو" نع وباج N‏ كارت وترم شتير 


(1)(دراسات في الفكر العربي) لاجد فخري ص 737٠١‏ بتصرف قليل . 

() انظر المرجع السابق ۰ 

(؟) انظر من زاوية فلسفية لزكي نجيب محمود ص5١‏ -18» مرجع سابق. 

0 يمكن أن يعد كتاب محمد لطفي جمعة (تاريخ فللاسقة الإسلام في المشرق والمغرب) أول 
كتاب في هذا الباب والذي اخ رجه عام ۱۹۲۷ م» إلا أنه لم ينل شهرة كتاب المستشرق دي 
بور» انظر دراسات في الفكر العربي لاجد فخري ص۲۳۱ و ص2 77. 
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منها” ' كتابات في تاريخ الفلسفة عمومًاء وذلك عن طريق كتابة تاريخ 
شامل ها مثل: «قصة الفلسفة اليونانية)» و«قصة الفلسفة الحديثة»)» وهذان 
الكتابان لأحمد أمين وزكى نجيب محمود. 

و«تاريخ الفلسفة اليونانية»» و«تاريخ الفلسفة الأوربية ٤‏ العصر- 
الوسيط)»ء و«تاريخ الفلسفة الحديثة)ء وهذه الثلائة ليوسف كرمء و«تاريخ 
الفكر الفلسفي» بأجزائه الأربعة لمحمد على أبي ريان وغيرها. 

وهناك كتابات تاريخية حول عصر معين مثل «ربيع الفكر اليوناني»» 
و«خريف الفكر اليوناني» لعبد ال رحمن بدوي» و«نشأة الفكر الفلسفى قي 
الإسلام) بأجزائه الثلاثة لعل سامي النشار وهكذا. ۰ 

وهناك كتابات حول تاريخ الفلسفة الحديثة وا معاصرة» سبق بعضهاء 
وأمثلة أخرى للحديثة مثل «الفلسفة الحديثة - عرض نقدي » لكريم متى» 
و«الفلسفة الحديثة - رؤية جديدة» لنازلي إسماعيل» وغيرهما. 

وعمومًا من ينظر إلى رفوف المكتبات المخصصة بتاريخ الفلسفة» يجد 
عشرات الكتب في ذلك. ظ 

أما في إحياء التراث الفلسفى الإسلامى وخاصة الفلاسفة المشهورين 
بداية بالكندي ثم المارابي eT‏ ل وابن طفيل وابن باجة ونهاية 
بابن رشدء فقد بدأت كتبهم تخرج من عالم المخطوطات إلى عالم 
المطبوعات» وسنذكر هنا ثلاث ملاحظات قبل الأمثلة: 

الأولى: أن الاهتام بالفلسفة الإسلامية» دراسة أو تحقيقًا أو إخراجًاء قد 
توقف فترة طويلة في العام الإسلامي» خاصة بعد القرن السادس اهجري 
حتى القرن الثالث عشر ال هجري» وهذا التوقف إنما كان في صورتها 
المستقلة» وإلا فالفلسفة قد اختلطت ببعض مناهج الطرق الكلامية 
والصوفية كا تقدم. 


(0) أنظر: نحو رؤية جديدة للتاريخ الفلسفي باللغة العربية د: مصطفى النشارء مكتبة مدبوبي 
القاهرة الطبعة الأولى بدون تاريخ. 
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الثانية: 7 الاسم بالفلسقة الإسلامية في العصر الحديث بدأه 
المستشرقون7 » وخاصة في القرن التاسع عشرء وقد تأثر المسلمون بهذا عن 
طريق طلاب البعثات إلى أورباء سواءً كان هذا التأثير إيجايي الما 

الثالثة: أن إحياء الكتابة في الفلسفة في 00 الإسلامي» كانت في بداية 
الأمر عن طريق مجموعة من النصارى العرب » والمسآلة تحتاج إلى تأمل؛ 
ولم أستطع الحصول على دراسة حول ذلك ويمكن التماس أهم سبب 
وهو. 

أن اتصال النصارى وبالذات اللبنانيين بالغرب كان أكثر من غيرهم» 
وذلك يعود إلى الروابط الدينية» بين النصارى اللبنانيين» والنصارى 
الغربيين» هذا السبب نجد امتدادًا واسعًا للدولة الأوربية في مناطق 
النصارى العرب» وإرسال الإرساليات» وفتح المدارس التبشيرية المختلفة 
فتعلموا اللغات المختلفة» ومع امتلاك هذه اللغات وسهولة الاتصال 
بالغرب» فمن الموكد اطلاعهم على دراسات المستشرقين» فاستفادوا منهاء 
واستثمروها في إعادة نشر. التراث الفلسفى» وأول دراسة كبيرة» كانت 
لفرح أنطون حول ابن رشد وفلسفته» يقول عنها ماجد فخري: (إنه يكاد 
يردد في مؤلفه هذا ما جاء في كتاب «أبن رشد والرشدية» لرينان «باريس 
۲ م» دون أن يتدبره تدبرًا س 

وهكذا فالفلسفة الإسلامية بدأت تعود بعد توقفهاء وإحياؤها انتقل 
من المستشر-قين إلى نصارى العرب ثم إلى المثقفين الجدد من المسلمين 
والنصارى» مع تركزها بصورة أكبر في المسلمين. 

نجد أقدم نصوص تم إحياؤها («المقدمة»» لابن خلدون الصادرة عن 
بولاق سنة 4ه/ ۷٥۱۸م‏ وكتاب «الملل والنحل» للشهرستاني فقيه 
)١(‏ انظر: دراسات في الفكر العربي» لاجد فخري ص777. 
(۲) المرجع السابق ص2577 77/8 
(۳) دراسات في الفكر العربي ص١‏ 57 . 
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بعض الحوانب الفلسفية عن مصر سنة /7/8١ه/‏ ١۱۸۷م‏ وكتاب «تهذيب 
الأخلاق» لمسكويه ٠188م‏ و«عيون الأنباء») لابن ان اض ةس 
7م« و«حي بن يقظان» لابن طفيل الأندلسي 1887م ثم كتابي 
«التهافت»للغزالي وابن رشد سنة ۱۸۸١‏ م» أما القرن العشر-ون فقد شهد 
مستهله ظهور عدد كبر من النصوص الفلسفية القديمة» منها «وكتاب 
الفوز الأصغر) لمسكويه 19١11ه/‏ 1401م وكتاب «السياسة» لابن سينا 
الذي نشره الأب لويس شيخو اليسوعى في مجلة «المشر.ق» البيروتية سنة 
5 و«رسائل الفارابي الفلسفية) سنة /1901م, و«أخبار الحكماء) 
للقفطى سنة ١4٠048‏ م» و«مقالات فلسفية» مشتملة على ١١‏ رسالة قديمة 
نشرها الآباء اليسوعيون في بيروت سنة ١١141١م»‏ وموريس بويج اليسوعي 
الذي أخرج طائفة من النصوص سامت في تغيير بجرى الدراسات 
الفلسفية العربية تغييرًا تامًا منها: «بافت الفلاسفة» للغزالي /951١مء‏ 
و«تبافت التهافت» لابن رشد ۹۳۰ ام“ و«تلخيص كتاب المقولات» لابن 
رشد ۱۹۳۲ م» و«رسالة العقل» للفارابي ۱۹۳۸م» و«تفسير مابعد 
الطبيعة) لابن رشد 978١-167١م..»‏ وعثان أمين أخرج «إحصاء 
العلوم» للفارابي 197١‏ م2 وأخرج جيل صليبا وكامل عياد «حي بسن 
يقظان) لابن طفيل الأندلسي ١1970‏ م. 

واشتهرت بعض الشخصيات بإخراج التراث الملسفي مثل عبد الر حمن 
بدوي وأبو ريدة والبيرنادر وحسن ا 

ومازالت الحهود متواصلة» وقد انتقلت الحهود من جهود فردية إلى 
جهود مؤسسات» ومن إخراج كتاب أو كتابين إلى إخراج الأعمال الكاملة 
للفلاسفة» مثل الأعمال الكاملة لابن سينا أو ابن رشدء أو مجموعة رسائل 
إخوان الصفاء وهكذاء وقد ساعد على هذا سهولة الاتصال بين الشر-ق 


١8ص انظر: دراسات في الفكر العربي ص٠۲۲ بتصرف قليل» وانظر: من زاوية فلسفية‎ )١( 
وما بعذها.‎ 
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والخرب» وسهولة الحصول على المخطوطات من جميع مكتبات العالم» 
وتيسر الطباعة» إضافة إلى أنها أصبحت تجارة مربحة» وطريق إلى الحصول 
على الشهادات العليا. 

فيها سبق ذكرنا بعض الأمثلة التي توضح الطابع التعريفي للكتابة 
الفلسفية» ولا شك آنه يأتي بعد التعريف» والإحياءء والترجمة - يأتي 
التأليف المباشر» والكتابة الفلسفية المباشرة - نجد هذا مثلاً في تأليف آهل 
المذاهب حول مذاهبهم» فبعد أن عرّفوا بالمذاهب التي تأثروا بها انتقلوا إلى 
الكتابة عنها من منظور شخصىء واجتهاد فردي» فبعد أن أخذوا القواعد 
والأصول والمناهج من مصادرهاء بدأوا في وضع مضمون لما من محيطنا 
وباللغة العربية. 

ويلحق بهؤلاء من تأثر بمناهج فلسفية غربية» ثم بدأ بتطبيقها على تراث 
المسلمين العلمى» والفكري» والأدي» مثل ما فعله طه حسين» باستخدامه 
للمنهج التديكارق ف دراساته الآدبية وإث كان تجاوز الأدب إلى غيره. 
خاصة في كتابه المشهور في الشعر الجاهلي. 

وتجاوز زكي نجيب محمود التعريف بالوضعية المنطقية إلى الدعوى 
للوضعية والتأليف فيهاء وتجاوز بدوي التعريف بالوجودية إلى بناء 
مذهب وجودي خاص به» وكتب يوسف كرم عن العقلانية في «العقل 
والوجود» وعثان أمين عن الجوانية» وهكذاء حتى وصل الحال في العالم 
الإسلامي أنك لا تجد مذهبًا قدي أو حديثاء إسلاميًا أو غير إسلامي. 
إلا وهناك من عرّف به وكتب حوله» وكتب من خلاله يقول زكي 
نجيب محمود: (ولسنا نخطئ إذا زعمنا أنه ما من مذهب رئيسى من 
اف الا ارف الذاهى التتايدية ودا مين 
فلاسفتنا نصيرًاء ما يدل أوضح الدلالة على أننا نتميز بما تميز به 
الفلاسفة المسلمون قديّاء من الاستماع إلى حملة الأفكار ليتخذ كل ما 


۱۵٦ 


يشيع له بعد أن يصوغه صياغة يعبر بها عن فكر فكره المستقل). 

ونختم ببعض الأمثلة حول دراسات في الفلسفة الإسسلامية» أو 
دراسات فلسفية من منظور إسلامى» وهذه الدراسات ظهرت يعد الإحياء 
E RN SOE PS PCTS‏ 
وانتشارهاء فظهرت كاستمرار للفلسفة الإسلامية» وفي الوقت نفسه كانت 
ردّة فعل ضد طغيان الفلسفة الغربية. 

مع وجود بدايتها منذ أيام جال الدين الأفغاني إلا أن الافتتاح الحقيقي 
كان مع الشيخ مصطفى عبد الرزاق في كتابه: «تمهيد لتاريخ الفلسفة 
الإسلامية)» وهو عبارة عن حاضراته التي ألقاها في الجامعة المصرية» جمعها 
وطبعها عام 955١م‏ وقد ركز في كتابه على أصول الفقه والرأي وعلم 
الكلام معتبرًا ذلك هو التفكير الفلسفي الإسلامي» وببذا حاول إيجاد 
صورة للفلسفة الإسلامية» من إبداع المسلمين» دون أي تأثر بالفلسفة 
المحيطة بالمسلمين في ذلك العصر. 

ثم اتی إبراهيم مدكور بكتابه المشهور «الفلسفة الإسلامية: منهج 
وتطبيق) ١٤۱۹م‏ فكان كتابه أكثر تخصصًا في موضوع الفلسفة» واهتم 
بالفلسفة الإسلامية القديمة» ثم انفتح الباب أمام مثل هذه الدراسات» 
فكان هناك من مهتم بعلم الكلام والفرق الكلامية» والطرق الصوفية 
د لد لاديف لبجلاب بعل بير الح مظان عي 
الوزاق” '. وهناك من يهتم في دراساته بالفلسفة الإسلامية التي كونها 
الكندي والفاراي» وابن سينا إلى ابن رشدء معتيرًا ذلك ممثلاً للفلسفة 


ال 
بعد الاستعراض المختصر لبعض الأمثلة» نجد أن الكتابة شملت جميع 
)١(‏ من زاوية فلسفية ص۲۲ 1 


(؟) مثل كتابات علي سامي النشارء وخاصة نشأة الفكر الفلسفي في الإسلام. 
(۳) مثل كتابات عاطف عراقى» حول الفلسفة العقلانية وخاصة أبن رشد. 
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مجالات الفلسفة» سواءً عن طريق الترجمة. أو التعريف والتأريخ» أو 
البحوث والدراسات. 

وقد حصل تماعل كبير بين هذه المؤلفات» وبين قارتيها من المثقفين 
والمتعلمين في أغلب أقطار العالم الإسلامي. وقد أحدث هذا التفاعل 
مواقف كثيرة: كان من أهمها المواقف الحاصلة تجاه النص الشر-عى» والتى 
كان من أجلها هذا البحث. 

رابعًا: تطور الصحافة: 

في هذه المرحلة» وفي المرحلة الثالثة» صاحبها تطور سريع في مجال 
الصحافة» ومن مصائب الصحافةء أنما نشأت في ظل الحكومات 
+ وتحت تأثيرهاء وعلى أيدي بعض النصارى القادمين من الشام 
٠٠ 0‏ أو على أيدي بعض المسلمين امتأثرين بالحضارة الغربية» وما 

O aaa 
eG التغريبي بكل ا‎ 
التوجهات الفلسفية» فكتبوا فيها مقالات متنوعة» تعرف بالفلسفة» أو‎ 
بالفلاسفة» أو بمذاهبهم الفلسفية» أو بمناهج فلسفية» أو معالجة قضايا‎ 
المتعلمين» والمحبين للفلسفةء ومع ظهور الفلسفة في الصروح العلمية» ومع‎ 
تطور الطباعة» كان من الطبيعى أن تزداد المقالات الفلسفية. وإذا كان‎ 
1ه.‎ 511١ انظر السيد أحمد فرج» جذور العلمانية ص 1۸-1۳ ط 5» دار الوفاءء المنتصورة»‎ )١( 
انظر بعض الأمثلة: عزيز العظمة» العلانية من منظور مختلف ص۰۲۳۲ ۲۳۲۳ء ط ١ء مركز‎ )0( 


دراسات الوحدة العربية بيروت 55م 


۱0۸ 


المتحكمون بأكثر هذه المجلات هم من سبق ذكرهم» كان من الطبيعي أن 
يكون توجه هذه المجلات نحو العلانية وضد دين الأمة. 

في المرحلة الأولى كانت هناك مجلات» وكان فيها مقالات قليلة حول 
الفلسفةء وكان يغلب عليها الطابع التعريفي بالفلسفة” '» أو إحياء بعض 
المقالات الفلسفية» أما في هذه المرحلة فقد تنوعت المقالات في أكثر مجالات 
الفلسفة» نجدها في المقطم» واللطائف. والمقتطف. والهلال» والعصورء 
والحديث. والطليعة» وغيرها من الصحف والمجلات. 

وفي أواخر هذه المرحلة كثرت الصحف والمجلات» وشملت أغلب 
بلدان العالم الإسلاميء وأصبح في كل بلد عشررات الصحف والمجلات» 
منها ما هو مخصص في ميادين الفكرء والثقافة» أو على الأقل يوجد بعض 
الصفحات لذلك» وغالبًا أا لا تخلو من مقال فلسفي أو مقال متأثر 
بالفلسفة. 

خامسًا: أتساع دائرة التغريب: 


في هذه المرحلةء استطاع الجيل المتغرب الظهورء والتمكنء والانتشارء 
والسبب يعود بصورة كبيرة إلى دعم المستعمر لمثل هؤلاء (فإن المحتل 
فرض نظامًا سياسيّء وثقافيًاء وقد رحبت الأحزاب السياسية بهذا النظام 
السياسي ورحب المبتعثون إلى الغرب بالنظام الثقافي من أمثال طه حسين» 
ومنصور فهمي» ومحمود عزمي» وعلي عبد الرزاق» وغيرهمء وبطييعة 
الحال كان ثمة إلى جانب أولتك وهؤلاء مجموعة قديمة نسبية من الكتاب 
النصارىء المصريين أو المهاجرين إلى مار من بلاد الشام» من أمثال شبلي 
شميل» وسلامة موسىء وفرح أنطون) .. 

وهو لاء المرحبون بالنظام الذي وضعه المستعمر وساهموا في زيادته. هم 


(۲) أسس التقدم عند مفكري الإسلام ص۳۲۸ مع تصرف قليل . 
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من التصق بهم أكثر من غيرهم وصف التغريب» وقد كان لهم صولة 
وجولة وخاصة بين الحربين العالميتين و«أسماء التغريب الكرى» التى 
سامت في هذا النشاط التغريبي (التي ربطت بما سمى -«الدائرة ئرة الصماء» 
تظل بالدرجة الأولى هي أسماء أحمد لطفي السيدى ل شميل» وسلامة 
موسى» وطه حسينء ونحمد حسين هيكلء وعلىي عبد الرازق» ومحمود 
عزمي» ومنصور فهمي» وإسماعيل مظهرء وقد عبر هؤلاء الكتاب عن 
أفكارهم في كلية الآداب من الجامعة المصرية» وفي المنتديات» وفي عدد من 
الصحفء والمجلات على رأسها «الجريدة» و«السياسة» ومجلة «العصور) 
و«المجلة الحديدة) والحق أن بعض هؤلاء الكتاب» وخاصة من بين 
المسلمين» قد ارتدوا في فترة لاحقةء عن معتقداتهم التغريبية التي تبنوها 
يعن اظرب رل ا 

هذا الجيل المتغرب ركز على الدعوة إلى الانفصال عن الشرق والاتصال 
بالغرب بصور مختلفة وعلى الليبرالية» بحيث يتحرر العقل من كل القيود. 
ويبحث بكل حرية في أي أمر شاءء وعلى العلمانية» والدعوة إلى إقامة 
مساك هد نة مضو لة عزن اليه اا ا النتعوة إل 
التغريب» .يستعيتون أحيانًا يعض الأفكار الفلسقية المتثائرة أوعنن طريق 
ابيا دوعي وو اي ا 


غربية» فساهموا بهذا في التشار الفاق مم اھا بكرتي فاا بات 
الاصطلاحي الفلسفي للفلسفة. 


وكمشال فهذا أحد الشخصيات التغريبية» بل من أشهرهم وهو 
التوسع في المعنى» ولكن كان له دراسات حول الفلسفة» وكان له دور 


(1) المرجع السابق ص4 77. 
(؟) انظر: المرجع السابق ص۰۳۲۹ .٠۳١‏ 


كبير في إقحام أبي الفلسفة الحديثة إلى العالم الإسلامي وهو ديكارت. فقد 
استخدم طه حسين المنهج الديكارتي» وسواءً فهم ديكارت والمنهج 
الديكاري» أو لم يفهمه. وسواءً استخدم المنهج الديكارتي بصورة 
صحيحة أو غير صحيحة» إلا أننا نعلم أن ديكارت لم يكن معروقًا في 
العام الإسلامي إلا في نطاق ضيق للغاية. أما بعد تعامل طه حسين مع 
ديكارت» فقد دخل ديكارت في كثير من الكتابات» وأصبح معروفا عند 
أغلب المتعلمين» فزاد بهذا انتشار ديكارت وانتشار الفلسفة في العالم 
الإسلامي» وهكذا مع بقية الجيل المتغرب. 

المرحلة الثالثة : مرحلة المذاهب الفلسفية 

هذه المرحلة تبدأ يعد الحرب العالمية الثانية وتأخذ العقود الخمسة 
الآخيرة من هذا القرن التي لم تكتمل. 

المرحلة الأولى كانت مرحلة حضور الفلسفة» ومرحلة تذكر الفلسفة» 
دون أن يكون هناك فيلسوف أو فلسفة. ولكتها مدت للمرحلة الثانية 
مرحلة قيام الفلسفة» ومرحلة تيز الفلسفة عن غيرهاء وأصبح هناك فلسفة 
ونوعا ما فلاسفة. وقد مدت للمرحلة الثالثة وهي مرحلة انقسام 
الفلسفة إلى فلسقات مرحلة ظهور المذاهب الفلسفية والاتجاهات 
الفلسفية. 

بعد الحرب العالمية الثانية» لم يعد هناك دولمة خلافة» أصبح العالم 
الإسلامي مقس إلى دول» وكان العام الإسلامي ما بين دولة مسح5 أو 
دولة خارجة من تحت الاستعمارء وفي الطرف الغربي ظهرت قوتان عالميتان 
جدیدتان» أمريكا الليرالية والاتحاد السوفيتى ااذ 

وبدأ الفكر الغربي- الذي كان يبشر بالتقدم والتطور - يراجع حساباته 
خاصة وهو يرى آثار هذا التقدم» والتطور متمثلاً في أعظم حربين عالميتين» 
والتى خلفت وراءها قارة كاملة من الدمارء والأشلاء والجثث» والمصائب» 
الكو ارت وإذاكان هذا فوت ,يقار اناد اضرا هدم شري 
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وكوارثها قد لحقت بيقية المعمورة. 

وني ظل هذه الأوضاع الإسلامية» والعالمية» كان العالم الإسلامي؛ 
وخاصة في مراكزه الثقافية يواصل في زيادة المتعلمين» وزادت الجامعات. 
وتطورت الطباعة أكثرء فتطورت معها المطبورعات خاصة الصحافة 
فزادت الصحف والمجلات» وزادت الكتب المترحمة الفلسفية وغير 
الفلسفية من العام الغربيء وزادت التآليف في الفلسفة. 

وبظهور الدولة الروسية «الاتحاد السوفيتى»» واشتهار الفكر 
الاشتراكي؛ والماركسي معهاء لم يسلم العالم الإسلامي من ذلك» فدخلت 
الماركسية - في هذه المرحلة - إلى العالم الإسلامي» وتأثر بها كثيرٌ من 
المثقفين المتغربين» وقامت الفلسفة الماركسية» وقامت الأحزاب الماركسية» 
واتسعت دائرتها في وقت قصير عند كثير من المشاهير في السياسة أو الأدب 
أو الفن أو الفكرء والثقافة. 

وف هذه الفترة كذلك تواصلت الدعوة إلى القومية العربية» بصورة 
كبيرة» وأصبح لها مفكرون ومنظرون وفلاسفة» وذلك بعد سقوط الخلافة 
الإسلامية. 

لقد مخض عن الفلسفة فلسفات» وأصبح لكل فلسفة منظرون» 
ومفكرونء ومناهج وتصورات» ومواقف» واستعراض هذه المذاهب 
والتيارات يصعب في مثل هذه الرسالة» فإن كل مذهب يحتاج إلى دراسة 
خاصة» ولذا فسنذكر أهم هذه المذاهب الفلسفية مع العلم أن أكثرها له 
امتداد في الخلف إلى المرحلة الثانية» وبعضها يرجع إلى المرحلة الأولىء إلا 
أنها بصورتبا المتميزة كانت أوضح في المرحلة الثالثة. 

من أشهر التصنيفات التي نجدها للتيارات الفلسفية في العام الإسلامي 
هي محاولة جميل صليبا عام 955١م‏ وجعلها على الصورة التالية: 

-١‏ الاتجاه المادى الظاهر في فلسفة شبلى شميل. 

-١‏ الاتجاه العقلي في فلسفة محمد عبده» ويوسف كرم. 


1۲ 


۳- الاتجاه الروحى البادي في وجدانية العقاد وجوانية عثان أمين. 

- الاتهاه التكامل في آراء يوسف مراد. 

ا فا کی ونه عر ا ع و اا 

- الاتجاه الوجودي في آراء عبد الرحمن بدوي. 

- الاتجاه العلمي في كتابات يعقوب صروف» وإساعيل مظهرء 
وغيرهم. 

TE‏ عن 
التصنيف إلا أن أغلبهم قد أخذ به من حيث الجملة" 

ولنا ملاحظة حول هذا التصنيف ا الت رنه 
التيارات السبعة» ليس واضحًا في أوائل هذا القرن بهذه الصورة التي 
وضعهاء والذي يمكن أن يقال أنه في أوائل القرن كان هناك فلسفة عامة 
جار ب المي ل ب اك موا عر جم 

نحو المادية» أو نحو العقلانية» أو نحو الروحية» وهكذا. 

نز اقباس مكاح له برا روني الراك e‏ 
وامتداده الواسع وخاصة في جانب المثقفين وأتباعه» وتآليفه الخاصة به. 
وإبداعات أفراده الخاصة بهم دون التقليد والاستنساخ» وهذالم يوجد في 
بداية هذا القرن» وما وجد قبل الأربعينات من هذا القرن فهو عبارة عن 
مقدمات وامتدادات لا تصل إلى كونها مذهب. 

الوحيد الذي كون تيارًا واسعًا هو محمد عبده ومع ذلك فهو غير 
معدود ضمن الفلاسفة عند المتخصصين ف الفلسفة» ويعدونه من ضمن 
أهل الكلام» ولا يدخلونه ضمن الفلاسفة إلا من باب التوسع في معنى 
الفلشوف»: 
)١(‏ الفلسقة فى الوطن العري المعاصر «بحوث الموتمر الفلسفي العربي الأول الذي نظمته 

الجامعة الأردنية) ص 447 27١5‏ وقراءات في الفلسفة العربية المعاصرة لكال عبد اللطيف 

فا 
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نعود إلى تقسيم جميل صليبا السابق لنذكر ملاحظة أخرى حوله» وهو 
عدم اشتماله على مذاهب مشهورة» ربا أنها ظهرت بعده» وقد أضاف كمال 
عبد اللطيف: 

التيار الهيغلي» والديكارتية» والبراغماتية» والماركسية» والتيارات الفكرية 
الاشتراكية. والماركونية الو 

ويمكن من التصينفات السابقة» ومن خلال النظر إلى الكتابات 
الفلسفية المختلفة في هذه المرحللة» الخروج بتصنيف لآهم الاتجاهات 
الفلسفية التي ظهرت وانتشر.ت أو ازدهرت بعد الحرب العالمية الثانية» 
والتي كان لبعضها إرهاصات في المرحلتين السابقتين ويمكن تصنيفها 
كالتالي: 

١-الاتجاه‏ العقلاني. 

-١‏ الاتجاه الإسلامى. 

ERNE 

. الا تجاه الوضعى‎ -٤ 

٥‏ - الانجاه القومى. 

5- الاتجاه الماركمبى. 

۷- الانهاه 86 

4 الاتجاه الماركيزي والبنيوي والألتوسيري. 

4- الاتهاه التفكيكي . 

وفى أغلب هذه الكتابات الفلسفية تبعية واضحة لمذاهب الفلسفة 
الي روف ةا كد يى اة النكرية عد الان فى العا 
الإسلامي» فلهم أكثر من قرن يتعاملون مع الفلسفة» ومع ذلك فأغلب ما 
حصل لا يتجاوز التتلمذ على فلسفة معينة فترة من الزمن ثم القيام بترجمتها 
)١(‏ انظر: قراءات في الفلسفة العربية المعاصرةء» ص 25١‏ /ا*؟. 
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إلى العربية» أو كتابة بعض الدراسات حوفاء لكن لا يوجد من استطاع 
إخراج صياغة فكرية مستقلة» ذات إبداع ذاتي يمكن أن يتكون منها اتجاه 

أما الفلسفة الإسلامية» فقد سبق أن أوضحنا آنا أخذت اتجاهينء اتجاه 
نري آنا موجودة في أصول الفقه. والرأي» والتصوفء وعلم الكلام» كما 
يراها الشيخ مصطفى عبد الرزاق» والمتأثرون به مثل علي سامي النشار 
وأبو ريان» وغيرهماء وهذا الاتجاه لم يكن مقبولاً عند الاتجاهات الفلسفية 
أما الاتجاه الثاني كما يراها إبراهيم مدكور والسائرون على هذا المسار 
والمتمثل في فلسفة الكندي» والفارابي» وابن سينا حتى ابن رشدء فهذا 
الاتجاه لم يعد مقبولاً» بسبب التطورات العلميةء والتراكمات الفكرية» التي 
ألغت أغلب ما أتت به الفلسفة القديمة. إذا فالفلسفة الإسلامية ليس ها 
مكانة عند الاتجاهات الفلسفية الحديثةء ومَنْ قبلَهَا فيأخذها مع عمل 
تغييرات كبيرة فيهاء وبقيت الغربية هى المؤثرة فعلاً في الاتجاهات 
٠ ER‏ 

الانجاهات السابقة تختلف قوتها من مكان إلى مكان من بلاد العالم 
الإسلامي» وبعضها أقوى من بعض وأكثر شهرة كالماركسية مثلاً. 

وهذه الاتجاهات هي التي ستكون موضوع البحث التفصيلء مع العلم 
أن التتبع لكل هذه الاتجاهات في غاية الصعوبة» لذا يكتفى بالشخصيات 
البارزة في هذه الا تجاهات. 
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0 سب 
الجذورالفكرية للاتجاه الفلسفى اطعاصر 


نحاول الآن النظر إلى المؤثرات الحقيقية والمباشرة للاتجاه 
الفلسفى المعاصرء وكذلك الأبواب التى استعان ہا 
الاتماه الفلسفي في تفلسفه أو في تعامله مع النصوص 
الشرعية» وننظر كذلك في طبيعة علاقته بهذه المؤثرات؛ أو 
علاقته بالأبواب ذات الاتصال الباشر باللصوص 
الشرعية» لنرى مدى ضغط المؤثرات الخارجية والداخلية 
على تعاملهم مع النص الشر.عي» ونرى حقيقة علاقتهم 
مع العلوم ذات الصلة المباشرة بالنصوص الشر-عية» 
وخاصة في جانب استثارها 

استثارها في تعاملهم مع النصوص الشر.عية» وذلك بعد 
تحريفها عما كانت عليه» أو وضع معنى لها لم يقصده العلماء 
المسلمون. إننا نركز على العوامل التي ساعدت في قيام 
الاتجاه الفلسفي عمومّاء وفي قيام ما يمكن أن نسميه 
«بطريقة فلسفية» للتعامل مع اللفدوضن ال هة اغا 
موضوع البحث. 

وقد اعتمدت في تقسيم المؤثرات على التقسيم التقليدي 
والمعتاد في أكثر الدراسات» فقسمت إلى مبحثين: 

المبحث الأول: العوامل الداخلية. 

المبحث الثاني: العوامل الخارجية. 


فس 


المبحث الول 
العوامل الداخلية 

وهنا نركز على المؤثرات ذات الطابع الإسلامي أو التي كانت من ثهار 
الأحداث التي وقعت في العام الإسلامي» وكذلك على العلوم الإسلامية 
التي استغلها الاتجاه الفلسفي في تعامله مع النص الشر.عي» لنرى طبيعة 
علاقة الاتجاه الفلسفي مع هذه العلوم. 

ولا شك أن بعض هذه المؤثرات ليست وليدة أحداث المنطقة 
الإسلامية فقطء بل كانت كذلك نتيجة تفاعلات مع مؤثرات خارجية 
متنوعة» ولكنها استقلت عن المؤثرات الخارجية» وأصبحت تيارًا داخليًا 

هناك خمسة أمور تعد من أهم الجذور والمؤثرات الداخلية» ومن أهم 
الأبواب الإسلامية التي استعان بها الاتجاه الفلسفي في تعامله مع النص 
الشرعي» هذه الأمور هي: 

العلوم اللإسلاميةء والعلوم اللغوية» وأهل الكلام» والفلسفة 
الإسلامية» وأخيرًا الصوفية» والباطنية. 

العلوم الإسلامية: من تفسير» وحديثء وفقه» وعقيدة» وأصول فقهء 
وعلوم القرآن» وغيرهاء والعلوم اللغوية من نحو وأدب» وفقه اللغة» 
وبلاغة وغيرها. وعلوم آهل الكلام سواءًٌ عن طريق علاء الفرق المشهورة 
كالمعتزلة والأشاعرة» أو علاء حمعوا أصول الأقوال الكلامية وخلطوها 
بالفلسفة كالرازي مثلاً. والفلسفة الإسلامية» والمتمثلة تحديدًا في نشاط 
الكنديء والفارابي» وابن سيناء وابن باجة» وابن رشد» ومن كان قريبًا 
منهم. وأخيرًا الصوفية» والباطنية» وخاصة في بعض كتاباتهم المتأثرة ببعض 
الاتجاهات الفلسفية المعاصرة لهم. 

وإذا كان ثابتا اتصال الاتجاه الفلسفي الحديث والمعاصر بما سبق من 
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معارف ومؤثرات» فلا يعني هذا أنهم قد قبلوهاء وأنهم أصبحوا معتزلة أو 
و ا 0 شريعة أو علماء في 
اللغة. 

وإنما الذي حصل هو استعانتهم بهاء أو تأثرهم بها ضمن مؤثرات 
أخرى» وإذا كان التأثر بالعوامل الداخلية قليل» فإن الاستعانة بها في 
أغر اضهم الفلسفية كثير. فأغلب الاتجاهات الفلسفية الحديثة والمعاصرة لم 
تعد تق بكل الماضي» ول تتأثر به تأثرًا فعلياه ولكن أغلب هذه الاتجاهات 
يستعين بصورة كبيرة هذه العوامل مع النص الشر-عي. وهذه العوامل 
نجدها بارزة في بداية الاتجاه الفلسفيء ونجدها كذلك في المرحلة المعاصرة» 
مع ضعفها في المرحلة المتوسطة. 

أما في بدايات الحضور الفلسفى» فقد كانت العوامل الداخلية بارزة 
ومؤثرة في الوقت نفسه؛ والسبب يعود إلى تمكن العوامل السابقة من العالم 
الإسلامي بصورة لا يمكن لأحد منهم أن يفلت منها. 

وفي المرحلة الوسطى حدثت تغيرات كبيرة في العام الإسلامي» ففي 
ظل الاستعرار الأجنبي قامت توجهات تنبذ القديم وترفضه تمامًاء وحدث 
ما يسمى بمعركة «القديم والجديد» ومو هنات الو اا قث 
وتختفي لدى الاتجاه الفلسفي. 

أما المرحلة المعاصرة فقد عادت العوامل الداخلية إلى الظهور من 
جديدء ولكنها ليست بصورتها المؤثرة في مرحلة البدايات» وإنما أصبحت 
بارزة كأداة يستعان بها فقط في تحقيق بعض المآرب الفلسفية» وتختلف 
تبريرات رواد الفلسفة المعاصرة في سبب تفاعلهم مع العوامل الداخلية. 
وإعادة إحياء بعضها من جديد مع محاولة تطويرها. 

وإن كنا نرى أن أهم العوامل التي فرضت على أغلب رموز الاتجاه 
الفلسفى العودة إلى ما يسمونه «بالتراث» هو العودة الواسعة من قبل 
المسلمين إلى التمسك بالكتاب والسنةء ولذا كانت عودة الاتجاه الفلسفي 


۹ 


إلى التراث إنما هي من باب الاستغلال له والتحرك من خلاله مع قضايا 
الإسلام. 

اصطلح المعاصر ون أهل المرحلة الأخيرة على تسمية اللأمور الخمسة 
السابقة بالتراث ٠‏ وأهل المرحلة التي قبلهم كانوا يطلقون عليها 
القديم» أما من قبلهم أهل البدايات فلازالوا يطلقون عليها العلوم 
الإسلامية أو علوم الملة الإسلامية أو ما شاب| من التسميات التي اعتاد 
عليها العام الإسلامي” ". 

ومن الإطلاقات الثلاثة يظهر نوعية الموقف المتخذ تجاه المنقول إلينا عن 
أسلافناء فكان موقف الأوائل هو القبول اء وكان موقف أهل مرحلة 
التغريب الرفض التام» أما أهل المرحلة المعاصرة» فهم يقبلون به كتراث» 
والتراث إنما هو أشبه بالزينة» أو الموروثات الثمينة التى لا تتجاوز فائدتها 
سوى النظر إليها وعمل دراسات حولهاء وحول تاريخها وما شابه ذلك. 

كان آهل البدايات أكثر إلامًا بالأمور الخمسة السابقة وخاصة العلوم 
الشرعية واللغوية وآثار آهل الكلام» فقد كان أغلبهم من خريجي الأزهر. 
أو من المتأثرين بعلاء الأزهرء ومن هنا كان إلمامهم أوسعء وتأثير ذلك 
يهم أوضح. 

أما هل المرحلة الثانية» فقد كان أغلبهم من المتأثرين بالثقافة الغربية» 
وكان منهم من درس في مدارس أجنبية كانت في العالم الإسلامي» أو ضمن 
المدارس التي كانت تُشر-ف عليها الإدارة الاستعمارية» ومن هنا كان 
)١(‏ انظر مثلاً: التراث وتحديات العصر في الوطن العربي» (الأصالة والمعاصرة») والكتاب عبارة 


عن ندوة فكرية نظمها مركز دراسات الوحدة العربية» ط ١ء‏ مركز دراسات الوحدة 
العربية» ۱۹۸۷ م وأغلب المشاركين في هذه الندوة هم من رواد الفلسفة المعاصرة. 

(۲) انظر مثلاً: محمد محمد حسين» (الاتجاهات الوطنية في الأدب المعاصر) ( ۲/ 23194٠‏ ۲۸۷)» 
ط ¥» موّسسة الرسالةء بيبروت» ١ ٤١٥‏ ه. 


(۳) انظر مثلا: رفاعة رافع الطهطاوي» «تخليص الإبريز في تلخيص باريز)» ص1۸٠‏ اهيئة 
المصرية العامة للكتاب» ۱۹۹۳ء. 


كن 


جبلي حليم الأعادم واجحاء ركان تضاف العراهل السايفة شيعا 
أما في المرحلة المعاصرة» فأصحابه أشد بُعدًا عن العوامل الخمسة 
السابقة في بداية حياتهم» وإنها كان رجوعهم إليها في مرحلة متأخرة من 
حياتهم» وقد أخذت هذه العودة وهذا الرجوع صورًا مختلفة. 
ولكتهنا بصورة مله كانت تود إلى الزات وتأ خط الاس فة 
وكل اتجاه فلسفي له ما يناسبه»ء فالا تجاه الوضعي الذي بهتم بالعلم 
والعقل ويرى أن السو وده سو اجار بان يكون موصت 
للبحث يركز على المواضع العقلية في هذا التراث” ا 
الماركسي المادي الذي يعظم من دور عللاقات 0 ودور الواقع 
الل الامو قوسن دك دالت ود كان حود ا 
| المطلمة ادت ل ا الل لحاد 
هتم بحرية الفرد 7 حتى ولو أدت إلى أعظم أنواع د٤‏ رکز 
على ذلك ٤‏ ال انثا وهكذا E‏ الاهتيامات نال ات حتى 
واسيار عو د وا وبي ويد عو 
)5( 39 
es E N‏ ۽ ومد 


)١(‏ انظر مثلاً: زكى نجيب محمودهء المعقول واللامعقول في تراثا الفكرى» ط ٠١‏ دار الشروق» 
القاهرة ۱۹۹۳ م. ۰ ْ 

(؟) انظر مثلاً: حسين مروة» النزعات المادية في الفلسفة العربية اللإسلامية» ط ٠۲١‏ دار الفارأبي» 
بيروت ۱۹۸۸ م. والدكتور طيب تزيني» مشروع رؤية جديدة للفكر العربي (من التراث إلى 
الثورة») حول نظرية مقترحة في قضية التراث العري» ط"؛ دار دمشق» ودار الجيل» 
وبيروت» ۱۹۷٩‏ م. 

(۳) انظر مثلاً: عبد الرحمن بدويء من تاريخ الإلحاد في الإسلام ط۲» سينا للنشرء القاهرة» ۱۹۹۳م. 

() له مشروع كبير بعنوان «التراث والتجديد) انظر تفاصيله في (التراث والتجديد) طع. 
المؤسسة اجامعية للدراسات» والنشر والتوزيع 1417ه. 

(6) انظر مثلاً: التراث والحداثة. دراسات ومناقشات» ط »١‏ مركز دراسات الوحدة العربية» 
بيروت» ١‏ بن نحن والتراث. قراءات معاصرة فى تراثا الفلسفى طاء المركز الثقاقي 
العري» بيروت» الدار البيضاءء 1951م نقد العقل العربي بأجزائه الثلاثة «تكوين العقل 
العري» بنية العقل العربي» نقد العقل السياسي العربي). 
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أركون” '» وغيرهم» عندها سنجد أن أعظم نشاطهم منصبًا على نقد 
التراث والنيل منه أو استثماره عن طريق توجيهه الوجهة التي يريدوتها. 

أولا: العلوم الشرعية: 

نبدأ بأهم الأبواب اتصالاً بالنتصوص الشر.عية؛ والمتمثلة في كتاب الله 
سبحانه وفي سنة رسوله يكوه وهي علوم الشريعة» مثل علم التفسير» وعلم 
الحديث» وعلم الفقه. وعلم العقيدة» وكذلك علوم الوسائل كعلوم 
القرآنء وعلوم الحديث» وأصول الفقه» وما اتصل بهاء لنرى: 

ما هي نوعية العلاقة بين هذه العلوم» وبين الاتجاه الفلسفي الحديث؟ 

لا شك أن كثيرًا من الأحداث الفكرية» والثقافية التي وقعت في العام 
الإ سلامي» ذات اتصال بالعلوم الشرعية» ومتأثرة بهاء وهنا ننظر إلى أشهر 
الاتجاهات المعاصرة ظهورًا في العالم الإسلامي من خلال علاقته بالعلوم 
الشرعية. 

إذا كان الاتجاه الفلسفى الحديث بدا في أواخر الدولة العثمانية» وكانت 
بداياته واضحة في مصرء فإن التعليم في هذه الفترة كان متم بعلوم الشر.يعة» 
حيث كان المنهج المعتاد يبدأ بحفظ القرآن الكريم» مع الاعتناء بشأن القراءة» 
والكتابة» ثم يبدأ الاهتمام بعلوم الشريعة» وعلوم اللغة وغيرها من العلوم 
الإسلامية» وقد كان الأزهر أكبر مؤسسة تعليمية في ذلك الوقت يسير على 
هذا المنهح» وقد استمرٌ حتى دخل الاستعار الحديث ففرض سياسة تعليمية 
جديدة” أ» وأسس مدارس لا تعتني بالعلوم الشر.عية» وبهذا ظهرت علوم 
أخرى مجاورة لعلوم الشريعة» وظهرت كذلك مجموعات كبيرة من المتعلمين 
لا يملكون أي معرفة بعلوم الشريعة. 
)١(‏ من أشهر مؤلفاته في هذا الباب تاريخية الفكر العربي الإسلامي. ترجمة هاشم صالح» طلء 

المركز الثقافي - العربي» بيروت. الدار البيضاءء 1997١م,‏ الفكر الإسلامي» قراءة عملية 


ترجمة هاشم صالح.ء مركز الوتاء القومى» بروت»› ¥ م. 
(؟) انظر: محمد قطس» ((واقعتا المعاصر)» ص 717 وما بعذها . 


۱۷۲ 


لقد كان أغلب شخصيات القرن التاسع عشر حتى بدايات القرن 
العشرين من خريجي الأزهرء ومن حفظة القرآن الكريم» ومن أهل الإلمام 
الواسع بعلوم الإسلام» أما من أتى بعدهم» تمن درس في المدارس ذات 
النمط الجديدء فمعرفتهم بالعلوم الإسلامية معرفة قليلة» حصلت عن 
طريق ما حصلوا عليه ضمن بعض الحصص الدراسية القليلة» أو عن 
طريق اتصال بعضهم فترة قصيرة ببعض المشاهير» كطلبة الشيخ محمد 
عبده» أو القراءة الشخصية» وكان من الطبيعي أن يكون الجيل الأول أكثر 
معرفة وإ لاما بالعلوم الشر-عية» وأكثر اتصالا بهاء وذلك لغلبة التعليم 
الديني على غيره» ومن هنا كان تأثيره فيهم واضحًاء خاصة من خلال عدم 
قدرتهم على التخلي عن الإسلام وعلومه. ومحاولاتهم المتواصلة على 
التوفيق بين الإسلام» وبين كل ما يعارضه من فلسفة أو علوم حديثة أو 
ثقافة حديثة» كا فعل رفاعة الطهطاوي» ومحمد عبده ومن قلدهما. 

أما الجيل الثاني» فبما أن أكثرهم قد تلقى علومًا شرعية في طفولته. 
وعلوم غربية في فترة النضجء وكانت مرحلة الطفولة تعتمد على الحفظ 
دون فهم» ثم أتت مرحلة النضج والفهم لتقابل الثقافة الغربية من خلال 
المدارس التي أسسها المستعمرء وهذا الأمر ربا يفسر لنا ما وقع من أحداث 
غريبة لمشاهير هذه المرحلة» ففي فترة كانوا من أشد دعاة التغريب» ثم 
انقلبوا أو انقلب أكثرهم إلى الإسلام والكتابة حوله» فيظهر أن من بين 
الأسباب هو ما حصل من صراع داخلهم بين «المفهوم» والمتمثل في الثقافة 
الغربية مع «المحفوظ) القديم الذي بدأ يحاول فهمه» ولعل هذا يفسر لنا 
سبب عو دة بعضهم» راجاق درا اق سات 

أما الأجيال المتأخرة» فقد كانت معرفتهم بالعلوم الشر-عية ضعيفة. 
وضئيلة للغاية» فلا هم اتصلوا بها في طفولتهم ولافي مرحلة النضح 


(1) انظر بعض الانقلابات من التغريب إلى الإسلام في «أسس التقدم عند مفكري الإسلام) 
ص ١‏ ۰۲۳ ومأ بعذهأ 1 


تفن 


والفهمء وهذا كانت تضحيتهم بالإسلام سهلة للغاية» فليس له أي مكانة 
لديهم» بل سار معظمهم خلف أشد الفلسفات الغربية إلحادًاء مثل 
الوضعية» والماركسية واللييرالية أو امتداداتها الحديثة. 

لقد كان تعديهم على أصول الإسلام وثوابته سهلاً للغاية» وإزالتهم 
القداسة عن الوحي من أيسر الأمورء ومن ثم التشكيك فيه والتلاعب به 
وتطبيق المنهجيات الغربية عليه مهما أدت إليه من نتائج . 

لقد كان الجيل الأول أعلم بالإسلام» وأكثر فهمً) له. وأكثر إلامًا به 
وبتفاصيله من اليل الثاني الذي كان على معرفة مجملة من بقايا المحفوظات 
القديمة» والقراءات العامة أما الجيل الأخير فمعرفته عن الإسلام أتت 
متأخرة» وهي معرفة أشبه با معرفة الحاصلة عن طريق مدارس - مقارنة 
الأديان س. 

لقد تحدثنا عن علاقة الاتجاه الفلسفي بالعلوم الشر.عية» ولكن هل 
ساهمت في بناء الاتجاه الفلسفى الحديث؟ 

لاشنك أن الإنيلام عت الإقسان غل لحك والك ره والتسقتن: 
والتدبر» والنظر ولكن ليس معنى هذا أن هذا الحث قد أثر في الاتجاه 
الفلسفي. وإنا إنتاجه وتفلسفه كان بسبب آثار أخرى. 

أما دور العلوم الإسلامية» فيظهر واضحًا في استمرار الفلسفةء فبداية 
التفلسف كان يعتمد بصورة كبيرة على العلوم الإسلامية لطبيعة الجيل 
الأول» فقد كانت ثقافتهم الشر.عية كبيرة» بل كانوا يُعَدّونَ عند بعض 
الناس من المجددين والإصلاحيين” '» ومن هنا كان تفلسفهم من خلال 
العلوم الإسلامية» وهذا يظهر في كثير من كتابات الأفغاني» ومحمد عبده. 
E‏ ا را ا مر 
الاستمرار» أما في الفترة الثانية فترة التغريب القوية” » وفترة الانفصال 
)١(‏ انظر: فهمي جدعان» (أسس التقدم عند مفكري الإسلام )اص ١4١‏ وما بعدها . 
( انظر: المرجع السابق ص 737/8 وما بعدها. 


عن 


عن الإسلام عند بعض المشاهير» فإن الفلسفة التي بدأها الأفغاني» ومحمد 
عبده» لازالت مستمرة لكن بصورة منزوية» وتركت الساحة للفلسفة 
المتغربة فترة قصيرة» وبقيت الإسلامية مستمرة في أقسام الجامعات» وعند 
الأفراد المتأثرين بدعوة الأفغاني» ومحمد عبده لحك أذ رضن داه 
القغريية قد عاد ال صوزة إننلامية ق اشر جاه EBE‏ ثر العلوم 
الإسلامية واضحًا في أوائل المتفلسفين» وختفى عند أغلب من يمثلون 
الفتينقةاق لارا الان إل أا غادت سور أخرى لاض اليل الأخير, 
الجيل الأخير» يحاول الاتصال بالعلوم الإسلاميةء واستثمارها في نشاطه 
الفلسفيء ولكن هذا ر جترة عل 
منها صورة مختلفة عا كان معهودًا عنها. 
3 أكثر وضوحًا لدى المعاصرين لناء ويكفي أن نلقي نظرة على 
a aS‏ حم CSG‏ يديت سني aT‏ 
E‏ أ ومشر وع الجابري في « نقد العقل العري؟ ا 
أركون في أغلب كتبه” "» أو نصر حامد أبو زيد في كتابه «مفهوم التص» ‏ 
عندها نرى ذلك واضحا. 


نلخص العلاقة بين الاتجاه الفلسفيء والعلوم الشرعية في النقاط التالية: 
العلوم الشرعية لم تصنع هذا الاتجاه» وما كان لعلوم تقوم على كتاب الله 
وسنة رسوله ية أن تصنع أو تخرج هذا الاتجاه الذي يحوي كثيرًا من 


)١(‏ انظر: المرجع السابق ص۴۳۲٠‏ وما بعدها. 


00 حسن حتعبي » (التراث والتحديد) . 

(۳) محمد عابد الجابري»ء (نقد العقل العربي وتكوين العقل العربي»)2 (بنية العقل 
العربي)»«العقل السياسى العربي»). 

)٤(‏ محمد أركونء مثل (تاريخية الفكر العربي الإسلامى»» «من الاجتهاد إلى نقد العقل 
الإسلامي). ١‏ 


(0) نصر حامد أبو زيل» ((مقهوم النص دراسة في علوم القرآن)› 15 ا اللاي العربي» 
بروات» والدار البيضاء. 14ام. 


¥۵ 


التصورات والمناهج المخالفة للإسلام» وإذالم تكن سيا في ییاد ققد 
كانت وسيلة لاستمرار الاتجاه الفلسفي ويتضح ذلك في أمرين: 

الأول: تفلسف الاتجاه من خلال العلو ال جلؤمية كان كلح بعلي 
إسلامي بصورة قريبة من الفلسقةء > أو يتحدث عن قضية إسلامية من 
خلال منظور فلسفي وبأسلوب فلسفيء ومن أشهر الأمثلة على ذلك 
را اكور ا ۰ ظ 

الثاني: الاستنار أو الاستغلال لبعض العلوم الشر.عية في إمرار بعض 
الأفكار الفلسفية» أو المناهج الفلسفية» أو المذاهي الفلسفية؛ كمحاولة 
الدخول عن طريق أصول الفقه: أو الاجتهادات المرجوحة أو الشاذة لبعض 
علماء المسلمين؛ أو الاعتماد على بعض الروايات الواردة في كتب السنة 
ولكنها ضعيفة» أو بتحميل بعض المناهج الإسلامية ما لا تحتمل» وهكذا. 

أكثر العلوم التي حظيت بالاستغلال السيء دون أي موضوعية أو نظرة 
ا ا ل 0 

ففي التفسير يركزون على بعض الروايات» دون منهج علمي في النظر 
إلى هذه الروايات حول تفسير الآيات أو أسباب نزولهى” 

اما أصول الفقه؛ فقد حظيت بعناية كبيرة وخاصة عند الأخرين: 
فنجد مثلاً عند حسن حنفي, والجابري اهتمام واسع بهذا العلم 
والدخول من خلاله بأفكارهم الفلسفية” "» وني علوم القرآن نجد كتاب 


)١(‏ محمد عبذه» ((رسالة التوحيد)» ط١ء‏ دار الكتب العلمية» بيروت» ٤۵ ٠٦‏ اه وانظر زكي 
نجيب محمود. لمن زاوية فلسفية)» صء ط >٤‏ دار الشروق» القاهرة ٤١٤١ه»‏ 
((وأ ببس ا عد تكري ا ا افر 5 مرجع سابق. 

(۲) أنظر مثل: : محمد أركون» من الاجتهاد إلى نقد العقل الإسلامي» ص5 7 وما بعدهاء ط ١‏ 
دار الساقيء لندنء وبيروت ١5م‏ وانظر مناقشة خفيفة له» لال سلطان» دفاع عن 
ثقافتنا ص 2017 وما بعدهاء ط ۱ء دار الوطنء الرياض» 517 ١ه.‏ 

(۳) انظر مثلا: : حسن حنميء التراث والتجديد » ص68 2١‏ ٠ه‏ ومححمد عايد ا لحابري» ينية 
العقل العربي. دراسة تحليلية تقدية لنظم المعرقة ف الثقافة العربية ص 2615 ص8 267١‏ 
4 ط٤»‏ مركز دراسات الوحدة العربية» بيروت» ۱۹۹۲ م. 


ا 


امير ا أ ونجد بحوث حسن حتفي المتكررة في أسباب النزولء 
والتاسخ والمنسوخ” "أ وهذان البابان مشتركان بين أصول الفقه» وعلوم 
القرآن» وعلوم الحديث. 

أخيراء فإن إلمام كثير منهم ببعض العلوم الشرعية» أو معايشتهم لما من 
خلال فترات التعلم الأولل» يفسر- تقلبات بعضهم فيرخ ار يال 
الكتابات بأسم الإسلام أو إعلان بعصهم دندمه عن ماضيه وإن كان اکر 

والعلوم الشرعية مع مجمل العوامل الداخلية» هي التي اضطرت هؤلاء 
إلى القول بالتأويلء ومحاولة التوفيق بين النلصوص الشر-عية والأفكار 
الغربية» أو الحديثة. أو إلى التفسير المعاصر للنصوص الشر-عية» أمّا نقد 

ثانيًا: علوم اللغة العربية: 

يذكر ابن خلدون أن أركان علوم اللسان العربي أربعة: (وهي اللغة. 
والئحوء والبيان» والأدب) وبيّن أهميتها فقال: (ومعرفتها ضرورية على 
آهل الشريعة» إذ مأخذ الأحكام الشرعية كلها من الكتاب والسنة» وهي 
بلغة العرب» وتّقلتها من الصحابة والتابعين عرب» وشرح مشكلاتها من 
لعا ال عر ار E ELIS‏ 
وتتفاوت في التأكيد بتفاوت مراتبها في التوفية بمقصود الكلام. 006 0 
جعل الشاطبي من شروط الاجتهاد في الشريعة أن يكون المجتهد مجتهدا في 
علوم اللغة العربية. 


. مفهوم النصء دراسة في علوم القرآن‎ )١( 

(۲) انظر مثلا: الإسلام والحدائة ص7””: ط ١ء‏ دار الساقيء لندن» ١۱۹۹م»‏ والتراث 
والتحديد ص۱۷۹ . 

(۳) المقدمة لابن خلدون (۳/ )١17715‏ . 

(5) انظر: الموافقات للشاطبي( ام وم). 


يفن 


علوم اللغة» آلة أساسية في الوصول إلى علم الشريعة» ومعرفة الكتاب 
والسنة وعلاقتها بالنصوص الشر.عية علاقة واضحة. فكلام الله وكلام 
رسوله وك إن هو بلسان عرب مبين. 

وهنا يأق التساؤل الثاني: إذا كانت علوم اللغة وسيط مهم بين الكتاب 
والسنة وبين الأخذين بهاء فكيف كانت علاقة الاتجاه الفلسفي بعلوم 
اللغة؟ وما آثر هذه العلوم في تكون الاتجاه الفلسفي عمومّاء وني موقفه من 
النص الشرعي خصوصًا؟ 

لقد كانت علوم اللغة العربية كعلوم الشر_يعة تحظى باهتام كبير» فقد 
كانت علوم اللغة العربية من ضمن المنهج العلمي الذي يتلقاه طلبة العلم 
في العام الإسلامي في أواخر أيام الدولة العثمانية» وخاصة في الأزهر. 

وقد كان الجيل الأولء الذين ساهموا في تكوّن الفلسفة» على قدر 
واسع من علوم اللغة» وقد ساعدهم هذا على فهم علوم الإسلام أكثر 
من غيرهم» ومكنهم من نشرٍ كتاباتهم بصورة جميلة يتقبلها الناس» 
وتدفعهم على قراءتهاء خاصة أنه كان لبعضهم اهتتام بعلوم الأدب 
والبلاغة. 

ولا يظهر أن علوم اللغة قد كانت سببًا مباشرًا وأساسيًا في ظهور الاتجاه 
الفلسفي الحديث» ولكنها كانت عاملاً غير مباشر في ظهور بعض 
الاتجاهات الحديتة واستمرارها. 

والسبب يعود إلى أن علوم اللغة قد كتب فيها كثيرٌ من أهل الفرق 
الإسلامية» وبالذات أهل الكلام» خاصة المعتزلة والأشاعرة. 

وقد ضمّنوها كثيرًا من أفكارهم وتصوراتهم» خاصة في أبواب البلاغة» 
وكمثال مبحث الحقيقة والمجاز» وما أثاره لفظ المجاز من عمليات» 
كالتأويل» كان ها أثرها الكبير في نشاط الفرق الإسلامية: الكلامية 
والفلسفية» خاصة في تعاملها مع النصوص الشر-عية. يضاف في هذه 
المرحلة اهتام بعض النصارى بعلوم اللغة» ونشاطهم البارز في جانب 


١74 


الأدب”'"» ولعل هذا يعود إلى صعوبة دخوهم في علوم الشريعةء فهم أهل 
ديانة مخالفة لا تدفعهم إلى ذلك» وكذلك فإن المسلمين لا يقبلون ذلك» 
فكان أفضل حل لتعايشهم مع المجتمع امتلاك بعض العلوم التي لا تثير 
المسلمين» فبرع بعضهم في علوم اللغة والطب والترجة» والفلسفة» وعن 
طريقها استطاعوا التعايش مع المسلمين» والبقاء داخل المجتمع الإسلامي. 

وقد ساهم هؤلاء النصارى في تكون الاتجاهات التغريبية الحديثة» ومع 
هم لم يحتكوا مباشرة بالنصوص الشر-عية» أو بعلوم الشريعة» إلا في 
لحظات قليلة» ولكنهم ساهموا في نشر ا ناهج والأفكار المخالفة للإسلامء 
ومع تمكن بعضهم من علوم العربية والأدب فقد كانوا يخرجون أفكارهم 
بأسلوب جذاب في كتبهم ومجلاتهم. 

إذا في المرحلة الأولى كان هناك معرفة جيدة بالعلوم العربية عند كثير من 
المسلمين وبعض النصارى» ولكن مع بداية المرحلة الثانية التي وضع 
الاستعمار نظامها التعليمي ضَعف شأن اللغة العربية» وفي فترة صراع 
القديم والجديد”'' ظهرت دعوات كثيرة إلى نبذ اللغة العربية» أو كتابات 
في تشوبهها وانتقاصها حتى وصلت الدعوة إلى استيد الما بالعامية» أو 
كتابتها بلغة أجنبية» أو غيرها من الدعوات الشاذة» وكذلك قام التيار 
التغريبي في هذه المرحلة بنقل الآداب الغربية بشكل واسعء وبدأ اطلاعه 


)١(‏ وقد تميزت بذلك بعض الأسر مثل أسرة الحوراتي» واليازجىء واليستاني» انظر مثلاً: 
(المعاصرون) لمحمد كرد علي» مطبوعات مجمع اللغة العربية» بدمشق» مطبعة دار أبو بكر 
هف إبراهيم الحوراني :)١14915-١855(‏ ص 23٠١-١‏ إبراهيم اليازجي -۱۸٤۸(‏ 
ل ا 
وانظر: بطرس البستاني (834١-1559١م)»‏ الأعلام خير الدين الزركلي (؟69/5)), ط ۸ء 
دار العلم للملايين» بيروت 4م“ ويطرس بن بولس الیستانی» صاحب دائرة المعارف 
pe 1AAT—1۸14)‏ الأعلام (۸7) وناصیف بن عبد الله اليازجي» (۱۸۰۰- 
۷۱م الأعلام (۷/ ۴۵۰ .)۳٣۱‏ 

(۲) انظر :محمد محمد حسين (الاتجاهات الوطنية في الأدب المعاصر)( ۲/ ۲۷۳) وما بعدهاء 
(۲/ ۴۹۵) وما بعدها. 


۹ 


على مناهج النقد الأدبية الحديثة» ومن هنا بدأت بعض فروع اللغة الغربية 
ومناهجها تدخل إلى العالم الإسلامي» وتزاحم علوم اللغة العربيةء وهذا 
الآمر ساعد على ضعف اللغة العربية عند الجميع. واللغات الأوربية عندما 
دخلت العام الإسلام عن طريق آدابها ومناهجها التقدية» دخلت كذلك بم) 
تحويه من تصورات ومناهج وفلسفات تخالف علوم اللسان العربي» 
وساهمت (في تنشئة جيل جديد من أبناء العرب لا يستطيع أن يتذوق 
أساليب البيان العربي الأصيلة» ولا يحلو في أذنه وفي ذوقه إلا أساليب البيان 
الغربي وموضوعاته)” '» ومع هذا الطغيان للآداب الأجنبية» فقد بقيت 
العربية تتحرك من خلال بعض المتمسكين بها والمناضلين عنهاء ومع أن 
هذه الدعوات الفجة ظهرت عل الساحة. إلا أن اللغة العربية وجدت 
مدافعين أقوياء» أبلوا بلاء حستا في الدفاع عنهاء فبقيت مستمرة» وظهرت 
أقسام اللغة العربية المتخصصة. إلا أنه مع هذا الجهد المشكور قد حصل في 
توسيع لبعض الأبواب القديمة التي أثارت إشكالات واسعة قدي 
وحديثاء وخاصة أبواب الحقيقة» والمجاز. 

أما في المرحلة الأخيرة» فبعد أن أثرت علوم اللسانيات الحديثة على كثير 
من المفكرين الغربيين» خاصة في تعاملهم مع النصوص. والخطابات وكل 
الأفكار المكتوبة» انتقل ذلك إلى العرب. 


وعد فرديناند دي سوسير” ' المؤسس الأول هذا العلم» ثم تطور بعده 


. )737/7 /۲ الاتجاهات الوطنية قي الأدب المعاصر.(‎ )١( 

(0) هو فرديناند دي سوسير (/1107-1/881م)) سويسري» درس في جنيف ثم في ليبزغ حيث 
أعد أطروحة موضوعها: حول استعمال (المضاف» المطلق في اللغة السنسكريتية» ثم استقر 
بباريس من سنة ٠١‏ إلى سنة ۱۸۹١‏ م» فدرس بمدرسة الدراسات العلياء النحو المقارن 
وأعد رسالة عن نظام الحركات في اللغات اند وأوربية» ثم عاد إلى جنيف فدرس بها اللغة 
السنسكريتيةء والتحو المقارن ثم اللسانيات العامة سئة وام ودروسه طيلة الفترة 
الأخيرة من حياته هى التى نشرها بعض تلاميذه بعنوان (دروس في اللسانيات العامة) 
وذلك سنة 415١م.‏ عن (الأسلوبية والأسلوب» للدكتور عبد السلام المسدي ص58 ١‏ 
الدار العربية للکتاب» ط ۳ 


1A۰ 


مع شخصيات مختلفة» ثم امتد أثرها إلى أغلب المفكرين الذين توا بعد 
ظهورهاء وخاصة مع الاتجاه البنيوي وما بعد البنيوية مع الاتجاه التفكيكيء 
وخاصة في فرنسا. 

وأغلب الشخصيات الفلسفية المعاصرة في العام الإسلامي» ذات 
اتصال كبر بالثقافة الفرنسية فتأثر بعضهم هذه الشخصيات» واستثمرها 
آخرونء وبما أن تعامل الاتهاه الفلسفي المعاصر مع النص الشر.عي قد 
تعاظم» إما مباشرة مع القرآن» والسنة أو بصورة غير مباشرة تحت مسمى 
التراث» فإن الحاجة إلى البنيوية واللسانيات الحديثة أصبحت في نظرهم 

التراث الاسلامىء أو المنقول الإسلامي» وكذلك الكتاب والسنةء 
للتعامل مع النصوص هى الطريقة البنيوية والاستعانة باللسانيات الحديثة. 

وقد أخذت هذه الطريقة بأغلب المعاصرين” '» ويوجد هناك اتجاه آخر 
يركز على نوعية خاصة من الكلمات» سواءٌ كانت في التراث» أو في الحديث» 
فالكلات المقبولة في نطاق العالم هي الكلمات التي تعبر عن شَيءٍ تحسوس 


)١(‏ فمن أمثلة تطبيق المنهجية الألسنية الحديثة انظر: 

١‏ - محمد أركون» (الفكر الإسلامى قراءة علمية)» ص۸۷٨‏ وما بعذهاء معهد الوناء 
القومي» بيروت ۱۹۸۷ م» حيث يطبق المنهجية الألسئية والسيميائية على سورة 
التوبة. 

۴- نصر حامد أبو زيدء «النصء السلطةء الحقيقة» الفكر الديني بين إرادة ا لمعرفة 
وإرادة ايمتة )ص۷۲ ۰۸۰۹ صل إ» ارقو الثقاي العربى» الدار البيضاء» بيروت» 
6م 

۳ محمد عابد الخابري» (نحن والترات )› ص ۲۲ :اط ")ع المركر الثقافي العربيء 
بيروت» والدار البيضاء ۱۹۹۳م» وبعض أنواع التطبيق العمل في: «التراث 
والحدائة)» للمؤلف ص٥٤.‏ وما بعذهاء ط ١‏ مركز درأسات الوحدة العربية» 
ببروت» 1۹٩۱‏ م. ٠‏ 


الما 


ومشاهد» ويمكن إثباته بالحس أو التجربة» أما ما عدا ذلك فيُرمى في 
جانب الفنء أو الخيال الذي لا يعبر عن حقائق مباشرة*. ومع طغيان 
المنهجيات اللغوية الحديثة على المتفلسفة» أو التصورات الغربية حول اللغة 
خف أثر اللغة العربية» وبدأ في الاختفاءء وحل مكانه المنهجيات اللغوية 
الغربية» مع أن هذه التصورات. والمناهج قد نشأت حول لغة معينة» ومع . 
توص بين ها مارساما الخاصةءوييذا قا يعي هلها إلى لغ أخرى: 
ونصوص أخرئء الا إذا ثبت التشابة بين الخالينء وهلا التشابه لا يستطيع 
كشفه إلا من كان مجتهدًا في الحالين» والواقع يثبت خلاف ذلك» فهم مع 
المنهجيات الغربية لا يتجاوزون مرحلة التتلمذ والنقل دون بلوغ رتبة 
الفهم والاجتهاد فيهاء وحالهم مع اللغة العربية أوضح» فكثير منهم لم 
يدرس اللغة العربية أو يتتخصص فيهاء فضلاً عن أن يكون مجتهذا فيهاء 
وغاما ااا 

خلاصة العلاقة بين الاتجاه الفلسفي» وعلوم اللغة» أن علوم اللغة عن 
طريق بعض أبوابها التي وسّعها علماء الكلام قديًا أو علماء اللغة المتأثرين 
ببعض المناهج الكلامية» ساهمت في إمداد الاتجاه الفلسفي ببعض الأفكار 
والتصورات التي ساعدته في التعامل مع النص الشرعي 

وهذا الأمر كان غالبًا على المرحلة الأولى» ولكنه خف ف المرحلة الثانية 
ويكاد يختفي في المرحلة الثالثة» وخاصة مع طغيان اللسانيات الحديشة على 
أغلب الاتجاهات الحديثة. 

وإذ كان آهل المرحلة الأولى أهل إلمام باللغة العربية» فليس معنى هذا أنهم 
علماء في اللغة أو مجتهدون فيهاء ومن هنا فلا يحق لهم الحديث في الاجتهاد أو 
ادعاء إمكانهم معرفة الكتاب والسنة دون اعتاد على كلام السلف. 


)١(‏ من أشهر الأمثلة هذه الطريقة؛ ما نجده عند فيلسوف الوضعية المنطقية في العام الإسلامي 
الدكتور زكي نجيس تحمود» ( تجديد الفكر العربي)» صة * ؟»؛ وما بعدهاء ط لاء دار 
الشروقء ببروت والقاهرة. ۲ م. 


1A۲ 


ثالثا: آهل الكلام: 

ظهرت فرق إسلامية متنوعة في الأمة الإسلامية» وكان من بين هذه 
الفرق» فرق أهل الكلام” ', ومن أشهرها الخوارج. والمعتزلة» والأشاعرة. 
والجهمية» ويأتي بعدهم في الشهرة الكلابية» والماتريدية» وبعض فرق 
الشيعة ولا سيا المتأخرون منهم» فقد تأثر أكثرهم بالطريقة الاعتزالية. 

هذه الفرق أخذت مراحل مختلفة» بدأت بأقوال متناثرة متمثلة في 
أشخاص معدودين» ثم تطورت حتى أصبحت فرق» واتجاهات ومذاهب» 
لها منظورها وكنّامها وكتبهاء وها تصوراتها ومناهجها وأفكارها” ". 

وقد ظهر أشخاص أكثر موسوعية من زعماء الفرق» وأهل اطلاع على 
الكتابات المي اا تر ل اكد ب معدي 
بعبارات فلسفية موسعة» ومن أشهرهم الرازي 

والسؤال المعتاد هو عن علاقة الاتجاه الفلسفي الحديث والمعاصر بآهل 
الكلام وبعلومهم. 


)١(‏ آهل الكلام» وعلم الكلام» عبارة عن منهج وتصورات» وقد ظهر مبكرًا في الأمة 
الإسلاميةء والمقصود بهم آهل الشبهات والأهواءء ولا يقصد بهم (أهل كلام صادق» 
يتضمن الدليل على معرفة الله تعالى وبيان ما يستحقه وما يتبع عليه). 
انظر: درء تعارض العقل والتقل لشيخ الإسلام (0/ اما وانظر تعريف علم الكلامء 
والفرق بينه وبين القلسفة» وسبب التسمية في: موقف التكلمين من الاستدلال بنصوص 
الكتاب والسنة سعرضًا ونقدٌ!( ۱/ ۹-۱۹٠)ء‏ ط ١ء‏ دار العاصمة:؛ الرياضء 1415اهه 
وتاريخ الفكر الفلسفي في الإسلام؛ محمد علي أبو ريان ص١171١175-1ء‏ دار النهضة 
العربية» بيروت. 

60 انظر في نشأة علم الكلا موققف المتكلمين من الاستدلال بنصوص الكتاب والسنة.( 
c{fo Tej!‏ وتاريخ الفكر القفلسقي ف الإسلام. ص6 ۲ء۰ وما بعدهاء مع بعضص 
اللا حظات على عر ضه. 

(۳) محمد بن عمرء فخر الدين الرازي ٦-٥ ٤٤(‏ ٠٠ه)‏ انظر (موقف أبن تيمية من الأشاعرة) 
»))508-56١/5(‏ وفيه بحث جيد حول آثره في تطوير علم الكلام وخاصة بصورته 
الأشعرية» ط »١‏ مكتبة الرشد» الرياض» 5١51١ه.‏ 


1A1 


لقد تأثر الاتجاه الفلسفي بأهل الكلام» واستثمر كثيرًا من أفكارهم في 
نشاطاته المتنوعة» فأهل الكلام» بصماتهم واضحة في تكوّن الاتجاه الفلسفي 
الحديث» وواضحة كذلك في طريقة يقة تعاملهم مع النصوص الشرعية. 

وبما أن الحديث عن أهل الكلام» من حيث تاريخهم» ونشأتهم» 
ولاتارمي عب لسند اليد »فإنه من الضر-وري التذكير بأبرز 
مواقفهم مع النص الشرعي” '» ومنها: 

E Noel E‏ معن ب برسي 
ومنهم من يضيقه 

الثاني: تقديم العقل على النقل. 

الغالث: التأويل. 

الرابع: التفويض. 

الخامس: عدم حجية الآحاد وإهمال السنة. 

السادس: القول بخلق القرآن. 

كانت هذه أهم آثار آهل الكلام حول النص الشر.عيء والآن ننتقل إلى 
علاقة الاتجاه الفلسفي المعاصر بأهل الكلام. 

كان علم الكلام منتشرًا في العام الإسلامي» وكان يمثل العقيدة التي 
تُدرّس في أغلب المعاهد العلمية في أواخر الدولة العثمانية» خاصة في 
الأزهر”''» حيث كانت الأشعرية هي المنهج العقدي الرسمي في الأزهرء 
وكان أغلب علماء Ng ES‏ 
خلطت فيها علم الكلام ببعض المقالاات ا وا الملسفة 


(۲) انظر: على بخيت الزهرانيء الانحرافات العقدية والعلمية في القرنين الثالث عشر. والرابع 
عشر الهجريين وآثارهما في حياة الأمةء ص ١ ٠5١‏ وص 1۷*۹ . 

(۳) انظر: المرجع السابق ص١٠۰۲‏ وما يعدهاء ص 2509/٠‏ وأنظر : موقف أبن تيمية مسن 
الأشاعرة (۲/ 595-595). 


1A٤ 


القديمة اعتمدت كثيءًا على أهل الكلام في بداية تكونها مع الكندي”» 
مكزلك الفلسفة الحديثة اعتمدت كفيًا على أهل الكلام خاصة في بداياتهاء 
وذلك قبل أن تنسلخ تمامًا عن المؤثرات الداغلية وتار باموؤثرات 
الخارجية التي صنعت أهل المرحلة الثانية» وأهل المرحلة المعاصرة. 

لقد تأثرت الفلسفة بالأسلوب العقلي لأهل الكلام» وبدأت تتكون 
باستثمار البعد العقلي لأهل الكلام وهذا من حيث العموم. 

أما في تعامل الفلسفة الحديثة مع الإسلام» ومع الوحي فقد تأثرت 
بأهل الكلام» أو أنها استثمرت المناهج الكلامية في ذلك خاصة المنهج 
التأويلي» والتعامل لا خلو من هذين الأمرين إما تأثر فعلي» أو استثمار 
واستغلال دون اقتناع حقيقي بالمناهج الكلامية. 

لقد أخذ الاتجاه الفلسفي بأغل المواقف الكلامية تجاه النص الشرعي» 
إلا أن أهم ما أخذه هو التأويل وتقديم العقل على النقل. 

لقد كان باررًا في أشهر رجالات المرحلة الأولى» وهو الشيخ محمد 
عاو ولي الق عل اقل واسبتعاة ارتل ` 
بصو رة واسعة في أثناء تفسيره للقرآن الكريم» أو أثناء تعامله مع النصوص 
الشرعية عموما. 


(1) الكندي ويسمى فيلسوف العرب» أبو يوسف يعقوب بن إسحاق الكندي» وشو اول شار 
-اتبقال الفلسفة وعلوم الأوائل إلى العالم الإسلامي وكانت وفاته عام ۲٠١‏ ه كما رجح ذلك 
بدوي. 
انظر: موسوعة القلسقة ( ۲۲/ ٠۲۹۷‏ 1 . ويذكر أبو ريان أنه مسلم معتزلي» ويسيب 
اعتزاله لجأ إلى التوفيق بين الفلسفة والدين. 
طرابيثى ص۸۸٤۰‏ ط ١»دار‏ الطليعة» بيروت 19/81م. 

(؟) انظ : فهد عبد الرحمن الرومي منهج المدرسة العقلية الحديثة في التفسير» ص58 »١‏ ط ١ء‏ 
مؤسسة الرسالة» بیروت» ٤١١‏ أه. 

(۳) انظر بعض صور تأويله في: (الإمام محمد عبده ومنهجه ني التفسير)) لعبد الغفار عبد 
الرحيم ص48 27 وما بعدهاء المركز العربي للثقافة والعلوم» دون بيانات أخرى. 


ما 


وقد استمر هذا في المرحلة الثانية» مع أنه في فترة التغريب الواسع كان 
هناك محاولة تجاوز تقديم العقل على النقل إلى إلغاء النقل تمامًا والاعتراف 
فقط بالعقل» ومحاولة ترك التأويل إلى النقد إلا أن هذا لم يستمرء وانقلب 
بعض دعاة التغريب إلى كاب عن الإسلام وبهذا عادت الحاجة إلى منهج 
تقديم العقل على النقل» والتأويل عند الحاجة إليه. 

أما في المرحلة الثالثة» وهي المرحلة المعاصرة مرحلة المذاهب الفلسفية» 
فأما الفلسفة الإسلامية أو القريبة منها فقد استمرت في استغار الطرق 
الكلامية في تعاملها مع النتصوص الشر-عيةء وتطويرها عند الحاجة:؛ أما 
الأتجاهات ذات الميسول الغربية فقد وصل الأمر بها إلى إلغاء التقل 
والاعتراف بالعقل فقط أو العلم» أو علاقات الإنتاج» وبداً العقل يارس 
أعماله بكل حرية مع النصوص الشر.عية» وترك التأويل وانص رف إلى 
التفسير بصورة مذمومة. أو النقد والتكذيب بالنصوص الشرعية» وسيظهر 
هذا في المباحث القادمة. 

إِذَا فبصمات آهل الكلام خاصة المعتزلة» واضحة في نشأة الاتجاه 
الفلسفي وتكونه الحديث» ومن هنا نجد هذا الثناء الكبير للمعتزلة» ونجد 
دراسات مختلفة عن المعتزلة» وجهود كبيرة في إحياء تراث المعتزلة”') خاصة 
في موقفهم من النص الشر.عي” '» وبما أن الاتجاهات المعاصرة قد تجاوز 
أغلبها الموقف التأويلي إلى الموقف النقدي الصريح للنصوص الشرعية؛ فقد 


(1) أهم المشاريع في ذلك هو إخراج كتاب المغني في أبواب التوحيد والعدل للقاضي عبد البار 
بن أحمدء عن طريق وزارة المعارف المصريةء ثم جامعة الدول العربية» وقد كان في مكبة 
الججامع الكبير بصتعاء. 
انظر: المؤتمر الذي نظمته الجامعة الأردنية وقد أخرج في كتاب بعنوان: القلسفة في الوطن 
العربي المعاصر ص٤ .٠١‏ ط »١‏ مركز درأسات الوحدة العربية» ببروت» 16م 

) يقول زكي نجيب: (... إن أهم جماعة يمكن لعصر.نا أن يرثها في وجهة نظرها -بغض 
النظر عن الموضوعات التي كانت مطروحة لبحثهاء ... هي جماعة المعتزلة ..) تجديد الفكر 
العربي ص۰۱۱۸ ۹١۱١ء‏ ط ۷» دار الشروق» بيروت والقاهرة ۱۹۸۲م. 


اما 


بقى ثناؤهم على المعتزلة لدورهم في تعظيم العقل» ولكنهم لا يعترفون بأي 
صلة بالمعتزلة للفارق المنهجي بين المعتزلة روخ الأغاهات المعا عدو 

ER‏ ةا إل أن الاتجاه الفلسفى الحديث استثمر فعلاً بعض الطرق 
الكلامية وخاصة المنهج الاعتزالي» ولكن ليس معنى هذا أنهم معتزلة أو من 
أهل الكلام وإنما هم تيار آخر واتهاه آخخرء وهو الاتجاه الفلسفي المولع 
بعقلانية المعتزلة» ويستثنى من ذلك شخصيات المرحلة الأول فهم أقرب إلى 
علماء الكلام» الذين جمعوا بين الأقوال الكلامية» والفلسفية مع بعض ال مناهج 
الحديثة. 

وتلخص طبيعة العلاقة بين الاتجاه الفلسفي او كاضر ووت 
أهل الكلام في الكلات التالية: خلف أهل الكلام مواقف ومناهج مع 
التضى ال ف تأثر مها بعض أهل الاتجاهات الفلسفية الحديثة وخاصة 
أوائلهم» أهل المرحلة الأولى» واستثمرها أغلب أهل المراحل اللاحقة» هذه 
المواقف أهمها التأويل وتقديم العقل على النقل. 

رابعًا: الفلسفة الإسلامية: 

با أننا نتحدث عن الاتجاه الفلسفي اريم الات تفعدت ان 
عن علاقته بالاتجاه الفلسفي الإسلامي القديم» ومن ثم فلا بد من وقفة 
أطول مع هذه العلاقة» يسبب الاتصال الواضح بينهماء ولو في الاسم العام 
وهو «الفلسقة». 

في البداية نعترف بأن الاتهاه الفلسفي الإسلامي القديم لم يحظ بدراسات 


)١(‏ أركون يرى أن المعتزلة والفلاسفة والإساعيلية والصوفية وغيرهم بينهم عوامل مشتركة 
ولذا فهم يتمون إل فضاء واحد وهو ما يدعوه (بالفضاء العقلي القروسطي) وهو يختلف 
تمامًا (عن الفضاء العقلى الحديث) ومن هنا فلابد من إحداث قطيعة تامة معهاء حتى وإ 
كان يثنى عليها. ۰ 
انظر: محمد أركون»( الفكر الإسلامي» نقد واجتهاد)» ترجمة هاشم صالح ص٦۰۲۳‏ وما 
بعذهاء ط ١»دار‏ الساقيء لندن» مم 


/امما 


واسعة عند أهل السنة في العصر الحديث» مشل ما حصل لبقية الفرق 
الإسلامية. فهناك دراسات حول المعتزلة والخوارج» والصوفية والشيعة 
والأشاعرة» ولكن من النادر أن نجد دراسات حول الفلسفة الإسلامية» وبقى 
الاهتمام بالفلسفة يقوم به التيار الفلسفي فقطء وهذا يجعل الحكم على كثير من 
القضايا في غاية الصعوبة. 

الفلسفة الحديثة والمعاصرة في العام الإسلامي ها امتدادها الداخليء 
وامتدادها الخارجى» فهى في جزء ما منها تعتبر امتدادًا للفلسفة الإسلامية» 
ارساترق ها و مده آخر ا 

في البداية تعرف بالفلسفة الإسلامية: 

ظهر جدل كبير في بداية هذا القرن عن حقيقة الفلسقة الإسلامية 
وماهيتهاء فقد كان هناك فريق يرى (أن الفلسفة الإسلامية قد نبيعت من 
صميم البيئة الإسلامية» ذلك أنه نشا من طول معاناة علوم القرآن 
والحديث» علم إسلامي أصيل وهو علم أصول الفقه الذي ظهرت في 
رحابه المذاهب الكلامية» وجاءت الفلسفة اليونانية لكى تجد أرضًا خصبة 
وعقلية فلسفية اكتملت لديها جميع أسباب النظر الفلسفي من خلال النظر 
في مسائل الفقه أو قضيته وقياساته)» ثم جاءت الفلسفة اليونانية فأقبل 
عليها المسلمون (بأسلوب منهج المقارنة لا بأسلوب المتعلم فرفضوا ما 
يتعارض منه مع الدين وموقفهم المفلسف منهء وقبلوا ما لا يناقض العقيدة 
من مذاهب واراء) . 

وهذا الفريق يجعل الفلسفة الإسلامية هى في أصول الفقه» والرأي» 
وعلم الكلام» والتصوف. ۰ 

وهناك فريق آخر يرى أن المسلمين اهتمواني صدر الإسلام بالكتاب 
والسنة» وبعد أن تعمقوا فيهم| وبلغوافي كل هذا مبلغ الكمال» والنضج.ء 


)١(‏ محمد على أبو ريان» ((تأريخ الفكر الفلسفي قي الإسلام)» ص۲۷٠‏ دار النهضة العربية. 


۱A۸ 


م لبوا بعد ذلك (فلسفة اليونان فترجمت هم وأقبلوا على دراستها وتن 
مشاكلها محاولين التوفيق بينها وبين الدين فكأنهم لم يطلبوا الفلسفة إلا في 
ره كاثوا قد ومسلو فيان الناحية العقلية إل ی هنذا ا 
الفلسفي» ولو لم تتح لهم فرصة نقل هذا التراث لكان من الممكن أن ينطلق 
العقل الإسلامي إلى مداه فيبتكر فلسفة خاصة به تكون ذات أصالة تام“ 

وهذا الفريق يجعل الفسفة الإسلاميةء هى الفلسفة التي قامت على آثار 
الفلسفة اليونانية» ولا شك أن هذا القول هو الأشهر عند القدماء 
والمحدين. ومن هنا فإن حديثنا عن الفلسفة الوسلامية إنا هو عن الفلسفة 
التي تأثرت بالفلسفة اليونانية مع الزي يادات التي زادها الفلاسفة 
الإسلاميون» وقد تمثلت في شخصيات مشهورة تبدأ بالكندي أي يوسف 
ووب عن سا الكندي (860١1١-65١٠ه/‏ | AV ~A‏ م( ثم 
ا نصر- محمد بسن محمد طرخان (۳۳۹-۲0۷_/ ۸۷۰ - 


4 : 
5م ثم الشيخ الرئيس ابن” ار السو بن عبد لابن سيا 


0 المرجع السابق ص9 7. 

)۲( انظر: تاريخ الفكر الفلسفي ی الإسلامء Ahk‏ الموسوعة الفلسفية.( ؟5/ (۹V‏ وما 
بعدها. معجم الفلاسفة ورج طرابيشى ص4۸۸ 186 . 

(۳) المعلم الثاني» وثاني فيلسوف ذي شأن في الفلسفة الإسلاميةء ألف عددًا ضح من 
الرسائل» والكتبء والشروح في الفلسفة» وأوسع الفلاسفة المسلمين اطلاعًا على الفلسفة 
اليونانية وهو الذي وطد أركان الفلسقة في العالم الإسلامي» واتخذت طابعها الذي سيكون 
لها بعد ذلك وهو المزج بين الأفلاطونية والأفلوطينية من ناحية» والفلسفة الأرسطة 
والمشائية من ناحية أخرى واستمر هذا حتى ابن رشد. 
انظر: موسوعة الفلسفة (۲/ )١١۸-۹۳‏ » تاريخ الفكر الفلسفي في الإسلام» ص ۲۳۳ ع 
معدحم الفلاسفة. ص1 ٤۱۷١٤١‏ . 

0 يعد ابن سينا صاحب أوسع إنتاج في الفكر الفلسفي في الإسلام وحاول الجمع بين فلسفة 
أرسطو وقسهات متتاثرة من فلسفة أفلاطون» ولكن الاتجاه السائد في مذهبه هو الفلسفة 
المشائية وقد كان تأثيره كبر في العالم الإسلامي بل العام اللاتيني والأوربي في عصره 
الوسيظ. 
انظر: موسوعة الفلسفة(١/٠7-4>)‏ > تاربخ الفكر الفلسفي في الإسلام ص ۰۲۷٣‏ وما 
بعذهاء معجم الفلاسفة ص 79/77١‏ 


۱۸۹ 


(۲۸-۳۷۰٤ھ/‏ ۱۰۳۷-۹۸۰م)» وجزء كبير من أعمال أبي حامد” ' محمد 
بن محمد بن أحمد الغزال الطوسبى OSO ao ٤٥١(‏ 
وابن باج أبو بکر بن یی ولد في القرن الخامس ال هجري وتوفي عام 
E AY‏ أبو بكر بن عبد الله بن طفيل توفي عام ۷۱ھ 
lS,‏ اب اچد ده 
0۵ھ / 1۹۸-11۲7 ھ). 


هؤلاء هم أشهر فلاسفة الإسلام» ويضاف إليهم أحيانًا الفلاسفة 


)١(‏ جع الخزالي بين الفلسفة» والكلام والتصوفء وكتب بأسلوب فلسفي» وهاجم الفلاسقة 
في الوقت نفسه» بأشهر كتاب ظهر في الإسلام في الرد عليهم وهو (تهافت القلاسفة)› وقد 
كان أغلب تركيزه في نقده منصبًا على ابن سينا. 
انظر: تاريخ الفكر الفلسفي في الإسلام ص 65 25 وما بعذها. معجم الفلاسفة» ص۹۸ ۳~ 
8" موسوعة الفلسفة( ۲/ .)85-8٠١‏ 

(۲) ابن باجة فيلسوف آندلسي» كان شديد التأثر بأفلاطون؛ ووقع تحت تأثير الأفلاطونية 
المحدثة» واستند كثيرًا إلى مؤلفات الفاراي» ويُذكر تأثيره في ابن رشد. 
انظر: تاريخ الفكر الفلسفي في الإسلام ص8١‏ 5» وما بعدهاء موسوعة الفلسفة( -١١7/١‏ 
89) معجم القلاسقة ص ٦ء ٠١‏ . 

(۳) ابن طفيل فيلسوف مغربي اشتهر بكتاب «حى بن يقظان» والذي ركز فيه على بيان مكانة 
الفيلسوف وأنه لا تعارض بين الفلسفة والشريعةء ولقد لقيت» قصته عناية كبيرة في أورياء انظر: 
تاریخ الفكر الفلسغي» صخ ”5» وما بعذهاء موسوعة الفلسفة ٥-۷ ١‏ ۷» معجم الفلاسفة 
ص۲۸۰۲۷. 

)£( أبن رشد فيلسوف آندلسی كبيرء من أشهر قلا سقشة القرن السادس ال هجري» ومن آشهر 
الفللاسفة قبولاً لدى الاتجاهات الفلسفية الحديثة والمعاصرة. وقد كان فقيهّاء وطبيبًاء وملا 
بعلم الكلام» وفيلسوفء وقد كانت أغلب كتبه إما شروح لكتب أرسطوء أو تلخيص ها. 
أما مؤلفاته المستقلة فقليلة وصغيرة من أشهرها «تمافت التهافت»»؛ في رده على كتاب 
الغزالي» «ممافت الفلاسفة)ء و(فصل المقال فيا بين الشريعة والحكمة من الاتصال)» 
و«(الكشف عن مناهج الأدلة في عقائد الملةاء و(بداية المجتهد ونهاية المقتصد) في الفقهء 
وقد كان له تأثير كبير على الفلسفة الأوربية في القرن الثالث عشرء والرابع عشرء والخامس 
عشر والسادس عشر الميلادي» وخاصة في حفظه لكتب أرسطو ودفاعه عن الفلسفة أمام 
علماء الدين. 
انظر: موسوعة القلسفة »)28-١9/١(‏ تاريخ الفكر الفلسفي في الإسلام ص۲۹٤‏ وما 
بعدهاء معجم الفلاسفة ص .575-١*‏ 


۱۹۰ 


المتصوفة أو فلاسفة الشيعة. 

وقد قامت فلسفتهم بالاعتهاد على الفلسفة اليونانية» فقاموا بشرحهاء أو 
بالتوفيق بينها وبين الإسلامء أو صياغة الإسلام من خلال هذه الفلسفة. 

فيا علاقة الفلسفة الإسلامية القديمة بالفلسفة الحديثة؟ 

لقد اعتمدت الفلسفة الحديثة في تكونها ونشأتها الجديدة على أجزاء 
كبيرة من الفلسفة الإسلامية القديمة» فقد قامت جهود لدى الجيل الأول 
بإحياء بعض المخطوطات الفلسفيةء إضافة إلى وجودها مختلطة بعلم 
الكلام الذي كان يدرس في الأزهرء وكان يدرس معه المنطق كذلك» وقد 
كان للأفغاني دور لا بأس به في إحياتها وتدريسها للمحتكين به کہا سبق 
بيانه في أثناء مراحل التكون للفلسفة» واستمر إحياء تراث هولاء 
الفلاسفةء حتى أتى أفراد المرحلة الثانية» فأهل التغريب انصر-فوا إلى 
الأفكار الغربية» وبقيت الفلسفة الإسلامية حية في الأزهر ضمن علم 
الكلام» والمنطق» وظهرت في قسم الفلسفة في الجامعة عن طريق الأساتذة 
المستشرقين الذين يدرسونهاء وعادت بقوة بعد ظهور كتابي الشيخ مصطفى 
عبد الرزاق» والدكتور إبراهيم مدكور وقد خرج الكتابان في أواخر المرحلة 
الثانية» ويعد الشيخ مصطفى من أنصار الفريق الأول بل المؤسس لهذا 
الفريق الذي يرى أن الفلسفة الإسلامية الأصيلة في أصول الفقه والفقه 
وعلم الكلام. بينما إبراهيم مدكور من أنصار الفريق الثاني الذي يدافع عن 
الفلسفة التى أدخلها الكندي. 

أما في المرحلة الثالثة فهناك اختلافات واسعة عند الاتجاهات الفلسفية 
في هذه المرحلة حول الفلسفة القديمة» إلا أن هناك اتفاق في بعض النقاط 
منها: 

-١‏ المدح للفلسفة الإسلامية من حيث العموم. 

؟- أن في الفلسفة الإسلامية ما يمكن استثاره لواقعنا الجديد وأن فيها 
جوانب يجب تركهاء وسيأت ها حديث. 


۹۱ 


مع العلم أن بعض الاتجاهات الفلسفية الحديثة ترفض الفلسفة 

الابيتلافة غا وال دال إن الفلسفة تنتمي إلى نظام 
(ابستمولوجي! “ تختلف. أي نظام معرني مختلف ينتمي إلى نظام الفضاء 
الأسطوري» إلى نظام العصور الوسطىء التي لازال العقل فيها صديقًا 
للنقل أو في صراع مع النقل. أما العصر. الحديث فقد تجاوز هذا وأصبح 
يشكل نظامًا جديدا لا مكانة فيه إلا للعقل والعلم. 

ويلحظ على أن كثيرًا من الاتجاهات تول ابن رشد” و ا 
من الاهتام لعقلانيته. 

الخلاصة العامة في دور الفلسفة الإسلامية في إحياء الفلسفة الحديثة» 
أن ذلك واضح لدى أهل المرحلة الأولى» فأكثرهم من طلاب الأزهر. 
وعلم الكلام في الأزهر مخلوط بكثير من القضايا الفلسفية» إضافة إلى 
دور جمال الدين الأفغاني» ومجهود بعض النصارى في إحياء e‏ التراث 
الفلسفي الإسلامي» إضافة إلى احتكاك المبتعشين ببعض المستشر-قين 
المهتمين بالفلسفة الإسلامية. 

ولكنها في المرحلة الثانية انحصر. تأثيرها في أهل الميول الإسلامية مع 
استمرار خروج المخطوطات» وظهور الدراسات حول الفلسفة الإسلامية. 

وني المرحلة المعاصرة بقى تأثيرها على أهل الاتجاه الإسلامى» ونقصد 
القلسنة الإستلامية الخدت أماايقية الأتجاهات فهى اول اسار الاجا 
الفلسفي الإسلامي القديم» ويظهر واضحًا في حاولة استثيار جهود ابن 
رشد في الرفع من شأن العقل» والدفاع عن الفلسفة» وطريقته في التوفيق 
)١(‏ انظر: محمد أركون» (الفكر الإسلامي نقد واجتهاد) ص15 ومابعدها. © 
(۲) فأول كتاب خرج واشتهر في العصر الحديث كان (ابن رشد وفلسفته) لفرح أنطون» ثم 

توالت الكتابة عنه ومنها: ((ابن رشد وفلسفته الدينية) لمحمود قاسم «ابن رشد) لعباس 

محمود العقاد. (الثورة العلمية في فلسفة ابن رشد) لعاطف العراقيء (المنهج النقدي في 


نلسفة أبن رشد) لعاطف العراقى» إضافة إلى عشرات الصفحات عن ابن رشد ضمن 
كتب مختلفة لكنها غير مستقلة. 


4۲ 


بين الدين والملسفة. 

وننتقل إلى تأثيرهم على الفلسفة الحديثة والمعاصرة من جهة تعاملها مع 
النص الشرعىء فإن الفلسفة الحديثة والمعاصرة قد تأثرت أو استثمرت 

يقة الفلسفة الإسلامية القديمة في تعاملها مع الإسلام» ومع النصوص 
الشرعية: 

لقد تركت لنا الفلسفة الإسلامية تصوراتها ورؤيتها حول النصوص 
الشرعية. وتركت لنا كذلك منهجها في التعامل مع النصوص الشر-عية» 
وبين التصور والمنهج علاقة واضحة. 

وهذا التصورء وكذلك المنهج» يحاول الاتجاه الفلسفي الحديث 
والمعاصر استثاره والتعامل مع النصوص الشرعية من خلاله. 

أما التصور أو الرؤية للنصوص الشرعية» فقد كان الغالب على الفلسفة 
الإسلامية أنها ترى أن النصوص الشرعية نصوص تخييلية» وهذا قول أمثلهم 
كا يقول شيخ الإسلام - رحمه الله - حيث يقول: (وأمثلهم من يقول بل 
هذه - أي ما تقوله الأنبياء - تخيلات وأمثلة مضرر.وبة لتقريب الحقائق إلى 
قلوب العامة» وهذه طريقة الفارابي وابن سينا .. فيقولون: هذا القرآن كلام 
الله وهذا الذي جاءت به الرسل كلام الله» ولكن المعنى أنه فاض على نفس 
النبي يكل من العقل الفعال» وربا قالوا أن العقل هو جبريل .)»وتبا 
هذا التصور ومن آثاره المباشر فقد كان (منهم من يفضل الولي الكامل 
والفيلسوف الكامل على النبي بي)» ونظرًا لأن مثل هذا القول لم يقل به 
أحد من فرق المسلمين» ولشناعته وخالفته للنصوص الشرعية» فقد كفرهم 
العلماء» يقول الغزالي بعسد أن بين المسائل الثلاث التي يكفرون بها: 
)١(‏ شيخ الإسلام ابن تيمية» مجموع الفتاوى (۱۲/ ۰۲۲ ۲۳)» بدون بيانات أخرىء وانظر 

نفس المرجع »)١١١ /١١(‏ و(الصواعق المرسلة على الجهمية والمعطلة) لابن القيم( 


8/5 -1۲۲)» دار العاصمة» الرياض 5117 ١ه.‏ 
(؟) مجموع الفتاوى( ۱۲/ 54) . 
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(ومُعتقِدها معتقد كذب الأنبياء - صلوات الله عليهم وسلامه - وأنهم 
ذكروا ما ذكروه على سبيل المصلحة تمثيلا ماهير الخلق وتمهيًاء وهذاهو 
a‏ 5 00 
الكفر الصراح الذي لم يعتقده أحد من فرق المسلمين) 5 
إذا فهم يرون أن نصوص الأنبياء مثالات للحقائق» وليست هى 
قاتق» فأين تكون الحقائق؟ نهم يرون أا في الفلسفة. إِذَا رؤيتهم تقوم 
على وجود حقائق» وهذه الحقائق يعبر عنها بمثالات» وهذا في نصوص 
الأنبياء» ويعبر عنها كحقيقة» وهذا في الفلسفة» ولا بد للجمهور أن يعى 
هذا الأمرء وإلا فالتصادم حاصل بين الفلسفة والدين إذا ل نأخذ 
والحل كا يشر حه الجابري من خلال الفارابيء المعلم الثاق واکر مو سى 
الفلسفة في العالم الإسلامي يقول: (هو أن يجتهد الفلاسفة في تفهيم آهل 
الملّة أن ما في ملتهم هو مثالات لما في الفلسفة» بمعنى أن الحقائق يعبر عنها 
في الملة بالطرق الخطابية والشعرية والجدلية المناسبة لإفهام الجمهورء أما 
5 200 1 5 
E‏ يا تعططه CRE‏ *. 
وقد استقرت هذه الرؤية في الفلسفة الإسلامية القديمة» وإن كان كل 
فيلسوف يعرضها بصورة مختلفة؛ إلا أنها تجتمع على أن ما تت به الفلسفة 
هو الحقائق» وما أتت به النصوص الشر.عية هو مثالات للحقائق وتخييل 
لصالح الجمهورء وهذا عند أحستهم حالاً. 
وهذه الرؤية قائمة في الاتجاه الفلسفى الحديث بصورة كبيرة» وإن كانت 
قد أخذت مضامين مختلفة لبعض المصطلحات مثل المجاز والأسطورة» 
1ام. 
(؟) محمد عابد الجابري» بنية العقل العربي» دراسة تحليلية نقدية لنظم المعرفة في الثقاقة العربية 
ص٤ ٤۲‏ »ط »٤‏ مركز دراسات الوحلة العربية» بيروت» 1997م. 
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والتخييل وما شايهها وهذا ما سيظهر من خلال البحث في الفصول 
القأدمة. 

مع تمكن الرؤية السابقة والتي تصل إلى حد الاعتقاد فإن العقبة التي 
أمامهم هي الجماهير - أي الآمة الإسلامية - التي لا تعرف أن هذه 
النصوص إن هي مثالات للحقائق» وإنما هي نصوص تخييلية» وكان الحل 
لهذا المأزق عن طريق المحاولات المتكررة للتوفيق بين النصوص الشررعية 
والنصوص الفلسفية أو بين الدين والفلسفة» أو بين العقل والنقلء أو بين 
الشر.يعة والحكمة» وقد كان التأويل من أهم الأدوات التي استخدمها 
الفلاسفة لهذا التوفيق. 

يقول شيخ الإسلام ابن تيمية: (فمن أدركته رسالة محمد بي - أي من 
الفلاسفة - وبهرته براهينها وأنوارها ورأى ما فيها من أصناف العلوم 
النافعة» والأعمال الصا حة - حتى قال ابن سينا: اتفق فلاسفة العام على آنه 
لم يطرق العالم ناموس أفضل من هذا الناموس - قلا بد أن يتأول تصوص 
الكتاب» والسنة على عادة إخوانه في تحريف الكلم عن مواضعه)” 2. 

وقد اختلف الفلاسفة في حجم استعمال التأويل» فمنهم من توسع فيه» 
وخاصة من تأثر بالفلسفات الإشراقية كابن سينا والسهروردي المقتول» 
وهناك من وضع قيودًا وشروطًا وضيّقه نوعًا ما مثل ابن رشد. 

وهذه الطريقة التوفيقية عند الفلاسفة الإسلاميين» قد سلكها أهل 
الآديان السابقة» وخاصة اليهوديةء والنصرانية. 

فالهلسسفة اليونانية بلغت ذروتها في وجود اليهودية وقبل ظهور 
النصر_انية» وبالطبع الإسلام» وكان مكان انتشارهاء في (منطقة ظهور 
الأديان السماوية الكرى اليهودية» والمسيحية والإسلام). وکان من 
الطبيعي (أن تتم المواجهة المباشرة بين الفلسفة» وهذه الأديان» لا سي) وأن 
الموضوعات التى تصدى عالجتها الفلاسفة لا تبتعد كثيرًا عا تعرضت له 


. )۲۲/۱۲( مجموع الفتاوى‎ )١( 
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الأديان مع اختلاف في المنهج والغاية)”". 

وكان أول تقابل مشهور بين الفلسفة والدين هو تقابل اليهودية مع 
الفلسفة ولا ندري كم بقي من الديانة اليهودية صحيحًا في هذه المرحلة 
التي تم التقابل فيها بين الفلسفة واليهودية. 

كان من الطبيعي أن تواجه اليهودية الفلسفة» ولكنها تأثرت بها (وكان 
ذلك واضحًا في التفسير الرمزي للتوراة على يد فيلون السكندري)”". 
وفيلون (أول فيلسوف مبوديء جمع بين الفلسفة واللاهوت ويعد لاهوتيًا 
أكثر نما يعد فيلسوقاء لأن الأصل عنده لم يكن الفلسفة» وإنما كان الدين؛ 
ولأول مرة سنجد النزاع القوي بين الفلسفة وبين الدين» أو بين العقل 
والنقل» عند أول الأديان السماوية الثلاثة الرئيسة)”". 

وهويعد أول من وضع الحقائق الدينية في صيغة فلسفية» وعمله 
التوقيقي هذا (نستطيع أن نعده النموذج الأعلى الأول لكل تيار فكري سار 
في هذا الاتجاه نما سنراه واضحًا كل الوضوح في| بعد؛ إن في الفلسفة 
المسيفية أو اق الفلسفة اناا ٠‏ لد كان يلون مط إل التوفيق 
بين الفلسفة والدين» وكان يشعر شعورًا قويًا وواضحًا بالتعارض بين 
الحقيقة الدينية» والحقيقة الفلسفية العقلية» ولقد كان اللحل في تفسير 
التو ص الدينية تفسيرًا يتلائم مع شان التي اتسا الفلسينة اليونانية: 
وتجاوز التاويل إلى التفسير الرمزي الواسع . 

ثم حصل التقابل بين الفلسفة» والدين المسيحي» فكان هناك من رفض 
الفلسفة» وهناك من قدمها على الدين المسيحيء والغالبية كانت مع التوفيق ٠‏ 
بين الفلسقة» والدين» وكان أشهر من بدأ بذلك» هما كلمنت السكندري 


(1) تاريخ الفكر الفلسفي تي الإسلام ص١١.‏ 
(؟) المرجع السابى ص۸١١‏ . 

(۳) موسوعة الفلسفة (؟9/5١17-١55).‏ 
)٤(‏ المرجع السابق (۲/ .)٠١‏ 

(5) انظر: موسوعة القلسفة» (۲/ ۲۲۱) . 
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۲۱۷-۰م وأوريجين 55-١5‏ 7م فكانت أغلب جهودهم في التوفيق 
بين القلسفة اليو تة والدياتة التصريانة اعع]ذا غل حجهبوه الرواقية 
NN Ls‏ 

وقد غلب على الفلسفة اليهودية والفليقة المسيحية» التوفيق بين الدين 
والفلسفة عن طريق التأويل أو التفسير الرمزي. 

هذا المنهج التوفيقي والعملية التأويلية انتقلت إلى الفلسفة الإسلامية 
بعد أن ظهرت في العالم الإسلامي. 

وهذا المنهج قد أخذ به المتكلمون الذين ظهروا قبل الفلاسفةء فقاموا 
بمحاولة التوفيق بين العقل والنقل. وقد كان هناك اتصال بين زعاء الفرق 
الكلامية وبين الفلسفة المترجمة إلى العالم الإسلاميء ويظهر جم قد تأثروا 
بالمنهج التوفيقي الذي كان لي ا ان 
أبو الهذيل العلاف”'. وإبراهيم بن سيار التظام "ا رون رار 
عق ن الا وا روساء الفرق الك وخا الا 

لكو ال ا غر ا الاتضال ااا 
والمعلن فهو اتصال الفلاسفة المسلمين بالفلسفات السايقة» فيعد سقراط. 
وآفلاطون» وأرسطوء أتت مدارس العصر الهلليني لتشر-ح هذه اللجهود. 
فزادت» ونقصت» وخلطت يغيرها ما ليس منها حتى تكونت المدرسة 
الأفلاطونية الحديثة» وهذه المدرسة انقسمت إلى قسمين: مدرسة في أثينا 
بزعامة أبرقلس. والثانية في الشام بزعامة يامبليخوس . 

وعندما بدا المأمون في نقل الكتب الفلسفية إلى العربية» لم يجد حوله غير 
السريان» وهم تابعون للقسم الثاني السابق» وقد اعتنقوا المسيحية» ونقلوها 
)١(‏ انظر: مقدمة في علم الاستغراب» لحسن حنفي ص٤‏ ؟5١»‏ وتاريخ الفكر الفلسفي في 

الإسلام» ص۱۳۹ . 
() انظر: تاريخ الفكر الفلسفي في الإسلام» ص١17.‏ 
(۳) انظر: المرجع السابق ص 5 ؟١.‏ 
(؟) انظر: المرجع السايق ص157. 
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يوي م و ا ا ا ل 
هنا نقلوا مصنفات العصر اليليني إلى اللغة العربية 

فانتقل هذا المنهج التوفيقي بين الفلسفة الد اق الفلسفية 
الإسلامية» وليس معنى هذا انتقال كل المنهج بكل تفاصيله»ء وإن) هناك 
جهود خاصة للمتكلمين» والفلاسفة الإسلاميين فيها إضافات هذا المنهج 
ووضع بعض المضامين الجديدة له. 

لقد دخلت الفلسفة إلى العالم الإسلامي» وأخذ بها كثير من الناس» 
ES‏ باصي بوه أن تلمعو اشيم 
الفلسفة في ذلك الوقت قد تحدث عنها الدين» فإما أن 7 واف اام الذي 
وهنا لا شكال ءات أن يحدث التعارض والاختلاف» وهنا يبدأ الإشكال» 
وقد وقع التعارض فعلاًء فكيف كان الحل؟ 

كان الحل أولاًء في التزام تصور معين حول الحقلين» وكان التصور أن 
النصوص الدينية رمزية ومجازية» مثالات ومخييل» بين النصوص الفلسفية 
علمية وبرهانية» وحقيقية. ثم يأتي منهج التعامل مع الحقلين - وبا أن 
الظاهر هو قبول الحقلين - فقد كان أفضل منهج معروف في التاريخ 
السابق» ويناسب الواقع الجديد هو المنهج التوفيقي الذي تعاملت به 
الفلسفات القديمة مع أديانها. 

ومع أول فلاسفة الإسلام - الكندي - بدأ التوفيق التلفيقي بين الدين 
والفلسفة» يقول أبو ريان: (يبدو أن الكندي قد اتبع طريقة التخير والتلفيق 
التي ابتتدعتها الأفلاطونية المحدثة ة فهو أولا مسلم معتزلي يجعل حقائق 
الوحى والإيهان فى ذات الله وصفاته وأفعاله في المرتبة الأولى بالنسبة حياته 
الروحية وهو أيضًا يعمد إلى العقل ويلجأً إلى التأويل في تفسير الآيات 
القرآنية ... والكندي كغيره من فلاسفة الإسلام يحاول التوفيق بين الفلسفة 


.71 07» انظر: المرجع السابق ص‎ )١( 
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والدين)”''» ومن أول فلاسفة الإسلام إلى المعلم الثاني الفارابي الذي كان 
مجهوده الخاص - كا يقول ريان - (إن| يبدو أثره بوضوح في محاولة التوفيق 
بين الوحي والعقل وإلقاء الضوء ا 
ا وا سا د عن و الاين جى ع 
متأخريبم وهو ابن رشد الذي اهتم كثيرًا با جمع بين العقل والنقل» أو بين 
الفلسفة والشريعة» وأخرج في ذلك كتابًا مشهورًا وهو «فصل المقال وتقرير 
ما بين الشريعة والحكمة من الاتصال» ليواصل العملية التوفيقية» وإن كان 
مس يي ل سرس سرب م 
التي تعارض نصوص فلسفته”” 

وقدعادهذاالمنهج التوفيقي والأداة التأويلية إلى الفلسفة الحديثة 
والمعاصرة» مع العلم أن هذه الأداة لم تكن غائبة تمامًا فقد سبق أن ذكرنا أن 
الفلسفة قد اختلطت بعلم الكلام الذي يدرس في الأزهرء ومن هنا كان 
المنهج التوفيقي قاثّاء والتأويل حاضرًاء ولكنه لم يتحرك بصورة واسعة إلا 
مع الاتجاهات الحديثة» وخاصة الاتجاه الفلسفي. 

لقد كان هذا واضحًا في أعمال الطهطاوي» والأفغان» ومحمد عبده 
ويعد محمد عبده هو المنظر الحقيقي لهذا المنهج في العصر الحديث» ويعد 
أكثر من استعان بالتأويل للنصوص الشرعية مع العلم أنهم قد كونوا هذا 
المنهج من مصادر متنوعة وأبرزها الاعتزال والفلسفة. 

وفي المرحلة الثانية» مرحلة التغريب» انصر-ف أكثر رواده عن التوفيق 
والتأويل إلى الاعتراضء والرفضء والنقدء ومع ذلك فقد بقي المنهج مع 
المنآثرين به» حتى عادت له مكانته مع بعض اتجاهات المرحلة الثالثة 
وسيكشف هذا البحث بعض صورو عند زكي نجيب محمود في أعماله 
)١(‏ تاريخ الفكر الفلسفى في الإسلام ص77 5. 


(۲) المرجع السابق ص .77/١‏ 
() انظر: موسوعة الفلسفة (؟77/5١-59)»‏ وتاريخ الفكر الفلسفي في الإسلام ص4 47. 
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المتآخرة بصفة خاصةء ومحمد عابد الجابري» وقبلهم| محمد عبده والعقاد. 
وإن كان المنهج قد أخذ بعض المضامين الحديثة» والصور المختلفة» عما كان 
قديا. 

خامسًا: الشہ لشيعة وا لمتصوفة: 


فقا اة وة ماي سار 
كثير من الأحداث التي وقعت في العام الإسلامي من أ ثر هاتين الفرقتين 

وسبب الجحمع بين هاتين الفرقتين لاشتراكه) في الإعلاء من شأن الرمز 
في النصوص الشرعيةء والغلو في القول بالظاهر والباطن فيهاء ولاشتراكهم) 
كذلك في الإعلاء من شأن بعض الأشخاص تصل إلى حد الغلو المفرط 
فيهم» وإكسابهم بعض خصائص الربوبية» ومن ثم أخذ أقوالهم وكأنها 
وحي» وقبول تفسيراتهم للنصوص الشرعية مهما بلغ شططها. 

لقد أصبحت هاتان الفرقتان من المكونات الواضحة للأمة الإسلامية» 
وبسبب انحرافتها فقد ساهمت في تكوين الجانب السى-ء في الأمة 
الإسلامية. فهل كان هناك علاقة بين الاتجاه الفلسفي» وبين الشيعة 
والصوفية. 

لقد كان انتشار التشيع مركرًا في مشر.ق العالم الإسلامي» وخاصة في 
الجهات غير العربية» ولهذا سلمت أغلب المناطق العربية من آثّار الشيعة» 


() الشيعة كما يقول الشهرستاني (هم الذين شايعوا عليًا رضي الله عنه على الخصوصء وقالوا 
بإمامته وخلافته نصا ووصية:؛ إما جليّاء وإما حفيًا ..) الملل والتحل »))١59/1(‏ ط ١ء‏ دار 
المعرفةء بيروت ١٠4١هه‏ وانظر تفصيل القول في التعريف بهم عند: ناصر عبد الله 
القفاري أصول مذهب الشيعة»( ۱/ ٦-۳١‏ ٥)ء‏ ط ١ء‏ 1415١ه.‏ 

(۲) إذا كانت الشيعة قد ظهرت قدي منذ القرن الأول المجري فإن (لفظ الصوفية لم يكن 
مشهورًا في القرون الثلاثة» وإنا اشتهر التكلم به بعد ذلك ..) أما التسمية فالراجح أنه تسبة 
إلى لبس الصوف. 
انظر : مجموع الفتاوى( 17/ ١-٠۲)ء‏ وهم أقسام وأخذ التصوف مراحل وما يهمنا هم من 
تأثروا بالفلسفات الإشراقية وبالغوا في الرمز والظاهر والباطن. 


+۰ 


ولم يتم احتكاك بين الجيل الأول من المتفلسفين وبين الشيعة» باستثناء 
احتكاكهم بجمال الدين الأفغاني» والذي كان غامضًا في أثناء مقامه في مصر 
وتركياء ومهذا فإننا لا نجد علاقة واضحة بين الاتجاه الفلسفي العربي 
الحديث وبين الشيعة. ومن هنا لا نجد أثرًا أو استثارًا للاتجاه الشيعي 
بصورة واضحة. 

ما الصوفية فقد كانت منتشرة في أغلب بلاد العالم الإسلامي» العربية 
وغير العربية» وكانت في القرنين الأخم يرون دين الا وا دا 
التوسع الصوني كثيرًا من الانحرافات العقدية والعلمية» وسبب ضعقًا 
للأمة الإسلامية في أغلب نواحي الحياة »هذا كانت علاقة الاتجاه 
الفلسفي في بدايات تكونه بالتصوف علاقة عدائية» بل ربا عادى بعضهم 
الإسلام ظنا مثة بان الوسلام هدو التمثل ف E PS‏ امقر تداك إِذَا 
فالجيل الأول لم يتعرف بصورة واضحة على الشيعةء ولم يكن راضيًا عن 
الصوفية» ولكن يوجد هناك تيارات صوفية وشيعية قديمة قد تأثرت 
ببعض أنواع الفلسفات المحيطة واستمرت هذه التيارات في تعاملها مع 
الإسلامء ويظهر هذا في غلاة الشيعة كالباطنية وغلاة الصوفية كأمل 
الحلول والاتحاد ووحدة الوجود. 

هذه التبارات الصوفية والشيعية الفلسفيةء وجدت بعض المتحمسين ها 
في الجيل الثاني» يظهر ذلك في تحمس بعض أساتذة الفلسفة لبعض 
الشخصيات اليو عند الشبيعة أو الصوفية من أمثال الحلاج» والرازي» 
ا رن وغره 


. ٥1۲-٤١ ٩ انظر: الانحرافات العقدية والعلمية» لعلى نجيب الزهرأني » ص‎ )١( 

(۲) وقد قام بدوي بنشر۔ دراسات حول هؤلاء ومن کتبه» وترجماته وتحقيقاته: (من تاربخ 
الإلحاد في الإسلام)ء «(شخصيات قلقة في الإسلام)» و(رابعة العدوية)» ((شطحات 
الصوفية)» (الإنسان الكامل في الإسلام)؛ (رسائل ابن سبعين)» «ابن عربي) لأسسين 
بلاثيوسء ((تاريخ التصوف الإسلامي من البداية حى القرن الثاني)» وغيرهاء انظر: 
موسوعة الفلسفة .)598-5957/١57(‏ 


لق 


ولكن كيف حدث هذا التحول؟ وكيف حدث هذا الاهتام بمثل هذه 
الشخصيات؟ من خلال تتبع تاريخ تكون الاتجاه الفلسفي الحديث يمكن 
تلمس بعض الأسباب ومنها. 

الآأول: : مع قيام الجامعة المصر يةه استقدم أغلب مدرسيها وخاصة في 
أقسام كلية الآداب من المستشر-قين والأو ربيين. والاستشر_اق الأوربي 
اعتنى كثيرًا برواد الفرق اللدحه الحيد وا لسرت عاد ايم 
وعمل دراسات واسعة حوهمء وأكناء انتقالهم إلى الجامعة المصررية» أو 
المعاهد المشابهة ها في بقية بلدان العالم الإسلامي» قاموا بنشر مثل هذه 
الدراساتء فتأثر مها الطلبة الجدد. وعلى رأسهم اك ا لتراث هؤلاء 
الدكتور عبد الر هن بدوي . 

الثاني: أن المرحلة الثانية كانت مرحلة التغرب الواسعةء والجرأة الكبيرة 
على الإسلام» والجرأة على القرآن. وهذه الجحرأة لا يوجد ها شبيه في التاريخ 
الإسلامي إلا عند غلاة الصوفية والشيعة» فأعيد الاهتمام بها ونشر.ها من 
جديد من أجل التحرك من داخلها أو من خلاها. 

فقام الدكتور عبد الررحمن بدوي بترجمة كتب المستشرقين حول ملاحدة 
الأمة الوسلامية من غلاة الشيعة والصوفية» ونشرها في العالم الإسلامي. 

ولكن هل تأثر أفراد هذه المرحلة بهذه الكتاباتء أم أن الأمر لم يتجاوز 
الاستثار لمثل هذه الحتابات؟ 

5 الاستثار فهو واضح» ولو لم يكن إلا بنشر مثل هذه الكتب» ووضع 
بعض المقدمات حول مكانتهاء أما التأثر فيظهر في الإعجاب الشديد في 
جرأة المتقدمين من الصوفية والشيعة على أقوالهم» ومواقفهم من الإسلام 
والوحي. 

لقد تم في المرحلة الثانية إحياء كثير من تراث هؤلاء. وقد ساهمت في 
ذلك بعض المؤسسات الكبيرة مثل جامعة الدول العربية بقسمها الثقافي» 
وبعد نشاط أفراد الجيل في الإحياء أتى الدور الواسع للاستثار لهذا المذتج 


۲ 


عند أفراد الجيل الثالث وهم الجيل المعاصر” '» وخاصة في تفسيراتهم 
لنصوص القرآن» تلك التفسيرات العجيبة التي تحوّل الإسلام إلى كلمات 
سفسطائية» أو في مواقفهم الإلحادية التي تمثل عند المعاصرين قمّة التفكير 
العقلاني» وقمة الحرية العقلانية. 

خلاصة ما سيق أن الاتجاه الصوفي والشيعي في غلاته لم يؤثر لدى 
الجيل الأول وإنا بدأ تأثيره واستثاره والإعجاب به في الجيل الثاني» وزاد 
عند أغليب اتجاهات الفلسفة المعاصرة. 

وأكبر ما أورثه غلاة الصوفية والشيعة للاتجاه الفلسفى هو النظر إلى 
التصوصن الخرعية بحري ا رد عا باق ضور كانت» و رها بای 
معنى» وذلك عن طريق تعظيم شأن الرمز والتخييل والمجاز في النصوص 
الشر-عية» ومن ثم إعطاؤها باطن» يقوم مثل هؤلاء بكشفه وإخراجه 
لا 

خاتمة عامة للعوامل الداخلية : 

في الصفحات السابقة حاولنا البحث عن طبيعة العلاقة بين الاتجاه 
الفلسفي الحديث والمعاصر وبين العوامل الداخلية عن طريق خمسة أمور 
هي: العلوم الشر-عية» العلوم اللغوية» العلوم الكلامية» الفلسفة 
الإسلامية» الصوفية والياطنية. 

وسبب الاهتام بعلاقة الاتجاه الفلسفي بالأمور الخمسة السابقة» نابع 
من جهتين: 

الأولى: أن بعضها له علاقة مباشرة بالنصوص الشر.عية؛ التي نبحث 
عن موقف الاتهاه الفلسفي الحديث منها. 

والثانية: أن بعضها له آثاره في أغلب التيارات التي ظهرت في العالم 


)١(‏ أنظر مثلاً: نصر حامد أبو زيدء «فلسفة التأويل» دراسة في تأويل القرآن عند محبي الدين ابن 


4 


الإسلامى سواءً كانت قديمة أو حديثة. 
وكانت خلاصة العلاقة: الاتجاه الفلسفي الحديث والمعاصرء واسع 
ومتنوع» إلا أنه يغلب عليه الاستثار الواسع لكثير من العوامل الداخلية 


أَمّا التأثر فهو في المرتبة الثانية» وهو أكثر لدى الاتجاه الإسلامى في الفلسفة 
الحديثة. 


أما القضايا التى استثمرها أو تأثر مها الاتجاه الفلسفى الحديث من 
العوامل الداخلية فأهمها: ١‏ 

التفلسف من خلال العلوم الإسلامية» أو الاستعانة ببعض أبواب 
العلوم الإسلامية في نشر أفكارهمء إضافة إلى بعض أبواب اللغة العربية» 
وخاصة باب الحقيقة والمجازء ومن آهل الكلام والفلسفة أخذوا تقديم 
العقل على النقل والتأويلء أَمّا عن غلاة الصوفية والشيعة فالتفسير 
الرمزي» إضافة إلى التصور التخبيلي للنص الشر.عي الذي ورّثه لنا أهل 
الكلام» والفلاسفة» والصوفية والشيعة» وإن كان بصورة ختلفة من حيث 
الضق أو السيعة. 


€ 


العوامل ا عاو لقو لكر الغربية 

في هذا البحث نبحث عن علاقة الاتجاه الفلسفي بالعوامل الخارجية» 
کا تە سرا یوو عاضا لی عدو أن لق 
موقفه من النصوص الشر.عية. والعوامل الخارجية كثيرة ومتنوعة ويتم 
التركيز هنا على أهمها. وسنقف مع أربعة عوامل مهمةء ويمكن أن تحوي 
هذه العوامل العامة» عوامل فرعية مختلفة وكثيرة» وهذه العوامل هي: 

الأول: التأثر با حياة الغربية وتمط الإنتاج المادي «الحضارة الغربية». 

الثاني: الاستشراق وجهود المستشرقين. 

الثالث: الفلسفة الغربية. 

الرابع: العلوم الإنسانية الحديثة. 

5 واي امير ار شی اوا ار اوی 
الغرب هو الصدمة الكبيرة للفرق بين العالم الإسلامي المتخلف في كثير من 
أمور الحياة والضعف في أغلب الميادين» والعال الغربي المتقدم في أغلب 
الأمور الدنيوية. تبع هذه الصدمة بالحضارة الغربية التعرف على كثير من 
المعارف عن طريق المستشرقين؛ وهؤلاء كانت أوربا تعتمد عليهم في توجيه 
المسلمين» ثم توسع الاطلاع ليتجاوز إنتاج المستشرقين إلى الإنتاج الفلسمي 
الذي كان يمثل قمة التفكير العقلى الأوربي» ثم توسع الاطلاع إلى العلوم 
الإإنسانية الناشئة حديثا. 

أولاً: التأثر بالحضارة الغربية في وجهها المادي: 

كان العالم الإسلامي - نتيجة عوامل مختلفة - يعاني من ضعف كبير في 
كثير من الحوانب» فقد كان هناك ضعف في العقيدة نتيجة انتشار البدع: 
وضعف علمي نتيجة انتشار الجهل» وضعف سياسي واقتصادي وصناعي» 
نتج عن الصعفين العقدي والعلمي. 


۰۵ 


لقد كان هناك ضعف شاملء وواضح في جميع الجوانب» ومن المحزن 
أن الآمة الإسلامية لم تختر الطريق الصحيح في تصحيح الأوضاعء والعودة 
بالآمة الإسلامية إلى قوتها الأولى. 

واجه هذا الضعف الداخلى في الأمة الإسلامية» حضارة مادية قوية في 
الغرب» وناشطة في أغلب الات 

وعندما بدأ الاحتكاك بالغرب» كان لا بد من حدوث صدمة عند أكثر 
المحتكين من المسلمين بالحضارة الغربية» وظهر التأثر بصورة كبيرة لكل 
من عاش في أورباء وبرزت مقولة ابن خلدون (المغلوب مولع بتقليد 
الغالب) بصورة فريدة في التاريخ الإسلامي الحديث» نجد بعض الأقوال 
الغالية التي تعبر عن فئة فقدت كل مبررات وجودهاء وأصبحت لا تحيا إلا 
على فتات الآخرين» يقول أوغلى أحمد أحد غلاة الكاليين من الترك (إِنا 
عزمنا على أن نأخذ كل ما عند الخربيينء حتى الالتهابات التي في ركيهم 
والنجاسات التي في أمعائهم)" ' ويظهر أن أكثر من كان بهذه الصورة» إنما 
أخذ أمراض أوربا ونجاساتهاء وترك المفيد النافع. لقد أحسّت الدولة 
العمانية التي كانت تحكم أغلب بلاد العام الإسلاميء بالضعف الموجود 
عن طريق الاحتكاك المتنوع بالغرب» وحاولت تحديث بعض الأمور 
وخاصة الجيش بالاستعانة ببعض الأوربيين. 

ولكن هناك أفراد صدمتهم هذه الحضارة» وكانت عندهم تطلعات إلى 
أحذ هذه الحضارة بكل حذافيرهاء ومع فشل التحديث» ووقوع الخلافة 
العثانية في متاعب مختلفة» نشط المتأثرون بالغرب. 

حكم مصر في هذه الفترة محمد علي» فابتعث البعثات» وأحس هؤلاء 
بالتقدم الكبير في الغرب» فتأثروا بذلك» ودعوا إلى هذه الحضارة» ولكن 
بصورة غير متطرفة» مع العلم أن الافتتان بلغ هم إلى أن تساهلوا في كثير 
من أمور الدين فمع كونهم من خريجي الأزهر. 
)١(‏ محمد محمد حسينء الاتجاهات الوطنية في الأدب المعاصر (۲/ 4 7؟). 


الفا 


والحضارة الغربية بكل ما فيها من فكر وثقافة وعلم وأدب وفن وأنظمة 
سياسية واقتصادية واجتاعية» نشأت نشأة علمانية بعيدة عن الدين واحتك 
المسلمون ذه الحضارة فترة انفصاها الكيير عن الدين. 

ورغم ماني هذه الحضارة من بهارج تصدم المحتك بهاء إلا أنبا 
بانفصالما عن الدين فقدت قيمتها الحقيقية» وهذا الانفصال جعلها تعلن 
على رأس فيلسوفها الكبير نيتشه موت الإله» وكل حضارة لا تقوم على دين 
الله فلا بد أن تؤدي إلى تعاسة الإنسان وشقائه» وهذا ما أعلنه آخر أكبر 
فلكسيقة ارب متيل فر كو غنذما أغلن موت الاثفنان” . 

إِذّا فهى حضارة لا مكان فيها للخالق سبحانه وتعالى» ولا مكانة فيها 
الؤتسانه ناذا ى بد قد ا ك لمرو قيار لا مكان نيها 
الو د د هع اا رل كان فيا لااد عن أو اكه و ان 
في آلة ضخمة. يعد أكبر من ساهم في بناء الحضارة الغربية فكريّاء هم 
الفلاسقة والعلماء» وكل من احتك بهذه الحضارة» وافتتن مهاء وجد خلفها 
الفلاسفة العلماء» ومن هنا سعى أفضل هؤلاء إلى الاهتمام بالفلسفة 
والعلم» أما أسوؤهم فحاول نقل كل شيء وخاصة أمور الفساد» وحياة 
الاستهلاك. 

ولكن تبقى إشكالية من اهتم بالفكر الغربيء أنه أخذه با فيه من روح 
علمانية» ومن طبيعة لا دينية. َ 

ولهذا عندما قام كثيرٌ منهم بالتبشير بالحضارة الغربية كان ينبه إلى أنه لن 
تكون لنا حضارة إلا بالتخلص من الدين والانفصال عنه. 

وقد كان التأثر واضحًا لدى الحيل الأول إلا أن المسلمين كانوا يحاولون 
البقاء على أهم قضايا الدين» والتساهل في بعض الأمور» مع الدعوة إلى 
الأخذ بأهم ما في الحضارة الغربية» فمنذ أن قال رفاعة: (ومن المعلوم أني لا 
() انظر: موقع نيتشه وفوكوا في خريطة الفلسفة الغربية ضمن المبحث الخاص بالفلسفة 

الغربية. 


+¥ 


المت الها خالاب هر لحر" الحودية ع[ مداجبها لفل 
الاه رارف اة و اقلت ارادا الأول رة فا 
التمسك بتكرار هذه المقولة» ولكن أعماهم المتنوعة تشير إلى ضغط الحضارة 
الغربية» وهذا يظهر في تنازلاتهم المتتالية أمام الحضارة الغربية» وأشهر من 
مثل هذه التنازلات الشيخ محمد عبده. 

ولكن هذا كان في المسلمين أما النصارى الذين عاشوا في المرحلة 
الأولى» فقد كان لهم شأن آخر مع الحضارة الغربية» فقد كان همهم الأكبر 
هو التبشير هذه الحضارة ونشرها بكل صورة ممكنة. 

وبما أن الحضارة الغربية للها امتداد مسيحيء ذ فمن الطبيعي أن يتعصب لما 
النصارى العرب» وكذلك فإن النصارى العرب لا يوجد لدم إيمان 
بالكتاب أو السنة» فمخالفتها لا تشكل مشكلة» وكذلك لمحالفتهم 
لنصوصهم لا تشكل مشكلة أيضًا خصوصًا بعد حملات النقد الواسعة 
التى واجهتها في الغضرب فخففت هذه العمليات النقدية من شأن 
اومن لني ا اننا نر اللضارى العري ىا شار 
الغربية كبيرًاء والدعوة إليها بكل قوة» دون مراعاة للدين الإسلامي ولا 
للمسلمين» وكذلك دون مراعاة لدينهم أو لنصوصهم. يقول النصر-اني 
المصري والماركسي في الوقت نفسه غالي شكري: (نقطة البدء اللبنانية لا 
تعتمد الثنائية الإسلامية التي قال بها الطهطاوي والأفغاني» وهي الثنائية 
التي توفق بين الدين والعلم الحديث لمصلحة المسلمين في الدنيا والآخرة 
نقطة البدء اللبنانية هى مادية الكون مباشرة دون لف أو دوران» كما تبدى 
ذلك واضسًا في تفكير الرائد العظيم شبلي شميل ٠187-/1411م:‏ الذي 
أهدى العقل العربي الجديد «(شرح بوخنر على مذهب داروين» وافلسفة 
النشوء والارتقاء» و«مجموعة الدكتور شبلى شميل» و«آراء الدكتور شبلى 
شميل» فكان رسول الفكر العلمي إلى اللغة العربية في العصر الحديث» كما 


. رفاعة الطهطاويء تخليص الإبريز فى تلخيص باريز ص57‎ )١( 


٣۰۸ 


١ 5 َه‎ ٠. 
. 2 كان في الوقت نفسه رائد الفكر الاشتراكى الأول في مضتنا)”‎ 
ويعقوب صر وف» وسلامة موسىء كانوا يرون أن الدين سبيل التخلف»‎ 
بين] الحضارة الغربية با فيها من فكر وثقافة وعلم هي السبيل إلى التقدمء‎ 
يقول جال أحمد بأن (شميل وفرح أنطون قد تأثرا بالأفكار التي سادت‎ 
أوربا في القرن الثامن عشر فتزعما اتجامًا علمانيًا يتصور أن الدين يعيق‎ 
العرب عن النهوض إلى مستوى الحضارة الغربية» وأن السبيل الوحيد‎ 

ا )( 
للتقدم هو تخليص المجتمع من نقوذ الدين) 1 

إذا فالجيل الأول قد انقسموا إلى قسمين: 

القسم الأول: المسلمون» وكانوا يرون بأهمية الأخذ بالحضارة الغربية 
دون أن تعارض الإسلامء ولكنهم تنازلوا تنازلاات كبيرة أمام هذه 
الحضارة» عا جعل مقولتهم مشكوك فيها. 

القسم الثاني: النصارى العرب» وبعض المسلمين» وهؤلاء كانوا يروت 
أخذ الحضارة الغربية دون أي تحفظ . 

أما أفراد الجيل الثاني فقد كان تأثرهم بالحضارة الغربية كبيرًاء والدعوة 
الحضارة الغربية» فبينا الاستعيار الأجنبىء» وليد الحضارة الغربية يعيث 
فسادًا في أرض المسلمين» ويحقق أطماعه الخاصة:» وعداواته القديمة» 
بصورة لا تخفى على أحدء ومع كل هذا فقد كانت الصلات بين رواد الجيل 
الثاني وبين المستعمر قويةء والدعوة إلى الحضارة الغربية بكل ما فيها قوية 
كذلك» وقد كان هذا واضحًا بصورة كبيرة عند العلمانيين المصر.يين» أو 
الذين يعيشون في مصر زمن الاستعمار الإنجليزي لمصر» ويعزو محمد محمد 
)١(‏ غالي شكريء النهضة والسقوط في الفكر المصري الحديث ص 217/6 1775» اطيئة المصرية 

العامة للكتاب ۱۹۹۲ م» وقد كان أغلب المفكرين اللبنانيين من النصارى. 
(۲)(الأصول الثقافية للقومية المصرية) لال أحمد باللغة الإنجليزية» والنص منقول عن غالي 

شكري» (النهضة والسقوط في القكر المصري الحديث) ص ”177. 


۲۹ 


حسين دعوتهم (إلى الأخذ بأساليب الحضارة الغربية) إلى أنهم (كانوا من 
الذين فتنتهم الحضارة الغربية المزدهرة» حين عاشوا في البلاد اللأوربية» أو 
نشأوا في مدارسها المنبثة في أنحاء الشرق» واستمدوا مُثلهم العليا في حياتهم 
من ثقافتهم التي لا تمت إلى الحضارة الإسلامية أو العربية بسبب قريب أو 
©" 

بعید ...) 

ولقد حذرنا الله من الافتتان بزهرة الحياة الدنياء وما كان هذا ليقع عند 
من قويت علاقته بالله» وآمن بالله حق الإيان» لهذا عندما وقف الصحابة 
والتابعون على الحضارات التي حوهم. م تغرّهم أو تفتنهم» وإنما وقفوا 
أمامها موقف من يعرف حقيقتهاء فأخذ النافع منها وأزال الفاسد منها. 

ولكن في العصر الحديث» ومع جيل تربّى تربية خاصة في مدارس 
أجنبية» ومع وجود الضعف الديني والشرعي في أغلب بلاد المسلمين» وقع 
هلا الافحان بالحضارة الغربية. وظهر الإعلان الصر.يح مع اليل الثاني 
وخاصة مع بداية سقوط دولة الخلافة» فقد (خفت أصوات الأحزاب 
الإسلامية بعد أن هزمت دولة الخلافةء وبرز دعاة الحضارة الغربية من 
المتعرنجين يدعون بدعوتهم التي صادفت رواجًا عند كثير من الناس 
وخاصة شبابهم» الذي عاش في جو الثورة التي تغري بالتمرد على كل قديم 
والاستخفاف بكل موروث. والذي نشا في الجو الموبوء الذي صورناه من 
قبل» والذي استهواه بريق ا ا الخلابة في الحضارة الأوربية التي 
تنادي شبابه وترضي نزواته. e‏ 

لقد ساير هذه الدعوة الشباب 252520 المثقفين الحددء 
والذين تزعموا الدعوة إلى الحضارة الغربية بكل قوة» يقول طه حسين 
مقولته المشهورة في كيفية سبيل النهضة :لکن السبيل إل ذلك لست ق 
الكلام يرسل رسالا ولا في المظاهر الكاذبة والأوضاع الملفقة» وإنم) هي 


.)759 /۱( الاتجاهات الوطنية في الأدب المعاصر‎ )١( 
. (140 /۲ محمد محمد حسين الاتجاهات الوطنية في الآدب المعاصرء(‎ 03 


1۰ 


واضحة بينة مستقيمة ليس فيها عوج ولا التواء. وهي واحدة فذة ليس ها 
تعدد وهي: أن نسير سيرة الأوربيين ونسلك طريقهم» لنكون هم أندادّاء 
ولنكون هم شركاء في الحضارة» خيرها وشرهاء حلوها ومرهاء وما يحب 
ار بي ع اا E‏ 
خادع أو دوع 0 

ينا كان طه حسين يمثل المسلمين» وأحد من تتلمذ في الأزهر. ودرس 
في الخرب» ففي مقابله نمثل النصارى» سلامة موسى»ء حيث يقول: (كلا 
اا وكقافة و تر شيعت ا من ا 
أزاوتم فی تتلحص فق أنه ضيح غاا آن تشرج من اسيا وان انحن 
باورا . فإني كلما زادت معرفتي بالشرق» زادت كراهيتي له» وشعوري بأنه 
غريب عني. e EE‏ 
شعوري بأنها منى وأني منها)"' (هذا هو مذهبي الذي أعمل له طول 
حياتي سرا وجهراء فنا كافر بالشر.ق» مؤمن بالغرب. وفي كل ما أكتب 
أحاول أن أغرس في ذهن القارئ تلك النزعات التي اتسمت بها أوربا في 
العصر يم وأن أجعل قرائي يولون وجوههم نحو الغرب ويتنصلون 

من الشرق ...) "أ كان هذا الار بهار الحرية»والدهرة إلهايشكل 
قوي» ورفض الإسلام أو القديم» أو الشرق» أو الحضارة العربية» أو غيرها 
من المسميات. 

بدأ الناس في نبايات المرحلة الثانية أو مرحلة الجيل الثاني يحسّون بالام 
الاستعمار» ومن هنا قامت دعوات ضد الاستعمار الأجنبي» والتعلق 
بالموية» ولكن حصل انحراف في كثير من هذه التوجهات» فبعضها أقبل 
على القومية العربيةء والأصالة العربية» وتغافل عن الإسلام» وآخرون 
(1) طه حسينء مستقبل الثقافة في مصر( ١/١‏ 4) الهيئة المصرية العامة للكتاب ۱۹۹۳ م. 


(۳) سسالامة مو سی» «اليوم والغد) › ص۷ 5 
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تآثروا بالدعوات الماركسية؛ فهربوا من الحضارة الغربية في وجهها 
الرأسمالي» ومفكريها المثاليين كما يقولون. إلى الحضارة الغربية في وجهها 
الماركسى ومفكرما الماديين. 

واا ت ا اک كار ی ی 
وبقي هناك من يرى أنه لا بد من الانفصال عن الإإسلام والحضارة 
الإسلامية تمامّاء وإحداث قطيعة تامة معهاء والدخول في ثقافة العصر 
وحضارة العصر.»ء أو الدخول في العقل الكوني» الذي هو في النهاية 
الحضارة الغربية» ولكن بعضهم يرى أن ذلك يحتاج إلى مقدمات وتمهيدات 
للوصول إلى مشل هذه القطيعة» وهذا يغلب على التوجهات والمذاهب 
الفلسفية المعاصرة. أما الذين بقوا على صلة بالإسلام» أو أعلنوا التوبة عن 
التغرب التام والعودة إلى التراث الإسلاميء. فهؤلاء لازالت الحضارة 
الغربية تمارس عليهم تأثيرهاء وسحرهاء هذا فعلاقتهم بها يسمونه 
«التراث» أو علاقتهم بالإسلام علاقة غير واضحة» علاقة مطبوعة بآثار 
الحضارة الغربية» فأغلب علاقاتهم مع الإسلام إن كانت من أجل تطويع 
الإسلام لصالح الحضارة الغربية» وتحويل الإسلام إلى شىء آخرء من أجل 
أن يتوافق مع الحضارة الغربية. 

اتا : الاستشراق 

الاستشر اق هو نشاط غري لدراسة الشرسق» وهو لايصلح أن 


(۱) انظر بعض الاجتهادات في وضع تعريف له: 

١‏ - أحمد عبد الحميد غراب» رؤية إسلامية للاستشراق ص 53. وما بعدها ط ۲ النتدى 
الإسلامى لندن؛ ١51١اه.‏ ظ 

؟- أحمد سايلوفتش» فلسفة الاستشراق وأثرها في الأدب العربي المعاصر ص١‏ ۴» وما 
بعذهاء مطابع دار المعارف. 

۳- د. السيد أحمد فرجء الاستشراق: الذرائع. النشأة: المحتوى ص17.» وما بعدهاء ط 
١‏ »دار الطريق للنشر والتوزیع» الرياض» 5١4١ه.‏ 

- عمر إبراهيم رضوان. آراء المستشرقين حول القرآن الكريم وتفسيره 77 ط ١ء‏ 
دار طبية الرياض» ٤۱۳‏ ١ه‏ 
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يضاف إلى قسم التاريخ أو قسم الأديان أو قسم آخر من الأقسام المشهورة 
ذات التخصصات التي تتم بشعوب أخرى» ومن هنا جعل قسءًا مستقلاً 
في الفكر الغربي الحديث. 

وما يهمنا في مفهوم الاستشراق» ذلك النشاط الكبير من قبل الغرب 
لدراسة الإسلام» وهذا النشاط كان ينطلق من رؤية وتصورء ويتعامل وفق 
ل ا ل 

فالتخباط وى الام ای الو ية اسي OE‏ ادر 
وهؤلاء الود سوا كاوا دين بالصر اة أ لابين یمو 
بالمستشر-قين» وقد كان من الطبيعي أن يكون العمل الاستشر شر-اقي هو 
الوسيط الذي يعرف الغرب من خلاله الإسلام إلا أنه ليس من الطبيعي أن 
يكون العمل الا ستشراقي وسيطًا بين بعض المسلمين» وبين الإسلام. 

لم يكن هناك وسيلة للأوربي كي يعرف من خلاها الإسلام إلا أن يتعلم 
اللغة العربية» ثم يتعرف على الإسلام» وهذا فيه صعوبة كبيرة. أو أن يقوم 
المسلمون بترجمة بعض الأعمال الإسلامية التي تعرف بالإسلام» وهذا 
للأسف الشديد لم يحصل بصورة مرضية. 

ف بقي إلا أن ينتدب الغرب مجموعة تتعرف على الإسلام» ثم تُعرف به 
شعوبها وهذا ما وقع فعلآء ولكن صاحبه إشكاليات كبيرة لا نزال نعاني 
منها إلى هذه اللحظات. 

فالا ستشر-اق لم يكن خاليًا من الأهواء والأطماع؛ ولا كان آميتا 
وموضوعيّاء ولا كان عادلاً وصادقا. 

فقد كان يتحرك في تعامله مع الإسلام تحت ضغط تصورات وعقائد» 
ويسير وفق مناهج غير بريئة» ومن هنا كانت المادة العلمية التي كتبت حول 
الإسلام مادة مشوهة» وانطبعت هذه التشوهات في نفوس الأوربيين» 
خاصة آنا قابلت قليًا يبحمل الكراهية للإسلام, أو الكراهية للأديان 
Te‏ | 


نلف 


وإذا كانت هذه المشكلة تحتاج إلى جهد كبير من المسلمين من أجل 
تصحيحهاء فإن هناك مشكلة أكبر تحتاج إلى جهد كبير من أجل فهمها 
لغرابتهاء وهذه المشكلة هى أن هناك فئة كبيرة من المسلمين قد أخذوا 
الإسلام» أو ما يتصل به» عن طريق هو لاء لمستشرقين. 

بدا الاب مان ویدا بقرار كنسي.!' » فهو من البداية موقف 
رافض للإسلام» وني موقف دفاعي عن حضارة الغرب” '» موقف يحاول 
كشف الثغرات التي يمكن للنصارى أن يدخلوا من خلالما للطعن في 
الإسلام. ۰ 

ومع مرور السنين تطور الاستشر.اق حتى أصبح نشاطًا مشهورًا في 
دراه O gg‏ رضي ا رض ولع رودق 
القرن الثامن عشر والتاسع عشرء وبهذا أصبح الاستشر شراق تمايميز هذين 
القرنين» ومنذ بدايته وحتى ذروته لم يكن نشاطًا علميًا نز اء فقد كان 
محكومًا برغبات» وموجه من قبل عقائد أو سیاسات» ومن هنا كانت له 
غلاقنة وط دة بالات اتتصييرة” '..وعلاقة دهمي ادت 


ا ف أضافة إلى الدور السىء الذي أعبه ٤‏ تشويه صوره ق الإسلام 


(0) انظر في تشأة الاستشراق وتطوره: 
١‏ - د. السيد أحمد فرجء الاستشراق» ص١٤‏ وما بعدها . 
-١‏ أحمد سمايلوفتش» فلسفة الاستشراق» ص٤‏ 6» وما بعدها . 
- عمر بن إبراهيم رضوان» آراء المستشرقين حول القرآن الكريم وتفسيره (۱/ ۲۳)» 
وما بعدها. 
(20 انظر: أحمد غراب» رؤية إسلامية للاستشراق ص75. 
(۳) انظر: إدوارد سعيدء الاستشراق» ص۲۹۰٠‏ ترجمة كمال أبو ديب» ط »٤‏ مؤسسة الأبحاث 


العربية» بيروت» ۱۹۹٩‏ م. 
(5) انظر: السيد أحمد فرج» الاستشراق» ص١۷‏ . أحمد غراب» رؤية إسلامية للاستشراق» 
ص 6.» وما بعدهاء أحمد سرايلوفتشء ة فلسفة الاستشراق ص ۰٠۲٥۹‏ وما بعدها. 


ره انظر: د السيد حل فرج الاستشراق. ص الاء وما بعدهاء أحمد غراب» رؤية إسلامية 
للاستشراق ص ٠‏ * وما بعدها » أحمد سمايلوفتش» فلسفة الاستشراق ص 2١١6‏ وما بعدها. 
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لدى القارئ الغربي. 

لاا ا ا ال IS‏ 
الإسلام عن طريق الاستشر-اق» مع العلم أن النشاط الاستشر.اقي الذي 
كان مهتا بالإسلام كان سيئًاء وقد كان من أهم نشاطاته دراساته حول 
التضوهن الشرقية: 

لقد استولى هذا النشاط على جل أعمالهم» وخاصة العلماء والمفكرين 
ورجال الدين اشر فين: 

ورك اختلاقيم AS‏ امل بعرم 
اور ا ول افرص ال اوت دال 

١‏ - أن الكتاب والسنة ليسا وحيًا من الله فهم يرون أن القرآن الكريم 
من تأليف الرسول إلا وأن السنة هي من تأليفه كذلك» أو من وضع 
الصحابة بعذه. 

- أن الرسول ل عند تأليفه للقرآن والحديث» اقتبس من الديانات 
المشهورة التي حوله. 

- أن هناك اضطرابًا وتناقضًا في القرآن الكريم» والسنة النبوية. 

٤‏ - ثبوت الزيادة والنقصان» والتحريف في القرآن والسنة بعد موت 
الرسول بء وترتب على هذا بعض الأعمال والمواقف منها: 

أ- عدم قدسية القرآن والسنة. 

ب- القيام بنقدها وكشف ما فيه) من أخطاء وتناقضات. 


() انظر في ذلك: 

١70 .-17٠ ص‎ ١١-5 د. السيد أحمد فرج» الاستشراق ص‎ -١ 

-١‏ عمر إبراهيم رضوانء آراء المستشرقين حول القرآن الكريم( /١‏ لالا-91)) 
والكتاب بجزئيه يعد أوسع المراجع العلمية في الموقف الاستشراقي من القرآن 
الكريم وما يتعلق به. وعمومًا لا يخلو كناب من كتب المسلمين حول 
الاستشراق إلا ونبّه حول هذه النقاط المشتركة عند المستشرقين. 
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ج- كشف الاقتباس الموجود فيهما من الديانات أو الثقافات السابقة» 
وإذا كان يمنا في هذا البحث ما يتعلق بالنصوص الشر.عية» فقد ذكرنا 
أهمهاء إلا أن هناك علا أخرى هم فيها كثير من الانحرافات وخاصة في 
باب اللغة» وباب التشريعات» وباب السيرة النبوية» والتاريخ الإسلامي. 
ا 

ستشراقى طويل طول الاس ستشراق الذي عاش أكثر من أربعة قرون. 
نتتقل الآن إلى علاقة الاس ستشراق بالاغهاه الفلسفي عمومًاء وفي موقفه 
من النصوص الشرعية خصوصا. 

يظهر أن أول احتكاك للمسلمين في العصر الحديث بالمستشرقين 
كان مع حملة نابليون» حيث كان معه بعض المستشر-قين» وإن كان 
جهدهم الأكبر قد انصبٌ في الكتابة حول مصر ليكون مرجعًا يستفيد 
منه غيرهي”''» ولذا لا نملك شواهد واضحة حول احتكاك المصرريين 

عع الو و ا وي بي 
سد ع la‏ 
ای ن قرفن الي O‏ 
الدول الأوربية بالمستشر.قينء وقد قابل رفاعة امستشرق الكبير دي 
بابي افخ السنخرقين الفرتسيو» الاجر شراق قد بدأ 
بقرار كنسي أو تحت رعاية الكنيسة. فإن الا Sa‏ 
٤‏ معاهد وجامعات علانية. إلا E‏ على دى الكاثوليك 
e‏ الذي حو كن وت كه 


متدوعة للاسسشر ق » ومن هنا بدأ الاتصال الفعلى بالاستشر اق » 


. 47 اتظر : أحمد غراب» رؤية إسلامية للاستشراق» ص17»‎ )١( 


68 انظر: عبد الر حمن بدوي» موسوعة المستشرقين» صلم ١‏ 21 صل ۲» دار العلم لملايين» 
4م 
3 


(۳) انظر: المرجع السابق ص775. 
)٤(‏ انظر: حياتهء وجهوده» في نشر الاستشراق في المرجع السابق» 1-11 71 
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والتأثر به» والتفاعل معه. 


وقد كان الانبهار بالا ستشراق واضحًا عند الجيل الأول والجيل الثاني» 
الست الأساسى يعود إلى الضعف العلميء والجهل الكبير عند أفراد 
الجيل الأول والثاني حتى بأمور الإسلام وعلومه» ققد كان هذان ا لجيلان 
يعيشان تحت وطأة العلوم الكلامية» والطرق الصوفية التي كانت تمثل 
الإسلام» وتمثل العلم الوحيد أو المهم في زمنهم» وبعد سفرهم كشفوا 
المناهج العلمية المتنوعة» وكشفوا التطور العلمي الكبير في معارف كثيرة» 
وكشفوا الأساليب العصرية في التعليم» فتأثروا بذلك» وانطبع لدم أن 
أغلب ما يتنجه الغرب هو إنتاج علمي» وينبغي أن دی به ربعا م يكن 
أفراد البعثات قبل سفرهم على علم بمدى تطور الدراسات الاستشراقية في 
الغرب واهتام المستشر-قين بالإسلام» وعندما احتكوا بهم وشاهدوا 
البحوث الكثيرة حول الإسلام» صدمتهم هذه الكثرة» ذات المنهجيات 
الحديثة والمكتوبة بأسلوب عصري» صدمتهم هذه الكثرة عن النظر إليها 
نظرة المتأمل والناقد وربا قابلت عند كثير منهم قلبًا خاليًا فتمكنت. وبقي 
هذا التفاعل طيلة قرن كامل مع أفراد الجيل الأول» ولكنه لم يظهر بصورة 
واضحة بسبب غلبة الأزهرء وكثرة الدعوات الإصلاحية» مع جمال الدين 
CE‏ ع لد 
الاستشراقية المباقرة اوعين امام 5 

وتعاظم دور الا و ل ل ا 
في الغرب وتعرف على الاس قشر اق تناك أو التقوا با لمم قن الد 
كانوا ضمن الحملات الاستعارية» والذين يشرفون على سياسة التعليم 
في أكثر بلدان العام اماد بق وتعاظم دورهم مع ظهور الجامعات في 
العام الإسللامى يت كان أهم اما عا من الم ن وکا د 
بينهم من قام بتدريس الفلسفة أو المناهج الحديثة أو العلوم الاجتماعية 


ينف 


المختلفة” '. وتبعًا لافتتان كثير من المسلمين بالحضارة الغربية» كان لهم 
افتتان كذلك بالا س ستشراق» وقام بعض العائدين من طللاب البعثات بتر حمة 
۲( 

us‏ حول تا ريخ العلسفة 
الإسلامية» الذي ساهم 2 إعادة الاهتمام بالقلسىفة. 
الإسلام» ومن القرآن الكريم» ثم يأتي بعدها نشاطاتهم المختلفة. 

وهذا الانتقاص من الإسلام لم يأخذ به أفراد الجيل الأول» ولكنه ظهر 
واضحًا لدى الجيل الثاني فالتا 

تقوم دراسات الا ستشراق حول الإسلام على أنه دين من صنع محمد بق 
وأن القرآن والسنة من تأليفهء وتأليف أصحابه» وأنه قد اقتبس من الديانات 
السابقة إضافة إلى تأثره بالبيئة التى ظهر فيهاء وغيرها من الشبهات. 

أخذ بهذه الشبهات كثير من المتغريين من أفراد الجيل الثاني والثالت» 
نجدها واضحة عند الدكتور طه حسين في كثير من مواقفه تجاه الإسلام 
ونصوصه وأغلب أفراد جيله الذين درسوا على المستشر.قين في الجامعة 
المصرية» أو في أوربا. 

لم يقف أمام الاستشراق في زمن المرحلة الأولى» وكذلك الثانية سوى 
بعض علماء الإسلام أو بعض الباحثين من طلبة العلم» ولكنها لم تكن 


)١(‏ مثل سانتيلاناء وروجية» وکازانوفاء وجويدي» وتالينوء انظر: مبحث مستشرقون في 
الجامعة المصرية من كتاب نذير حمدان» مستشرقون (سياسيون» جامعيون» جمعيون)» 
ص۸۷ وما بعذها ط »١‏ مكتبة الصديق» السعوديةء ٤١۸‏ ١ه‏ كذلك المستشرق الفرنسى 
المشهور الذي أثر كثيرًا على أفراد الجيل الثاني» وهو لويس ماسنيون حتى على أهل الفلسفة 
الإسلامية كأبي ريانء وقد اهتم لويس بالباطنية» والصوفية. واهتم بالحلاج كثيرّا» وقد 
ألقى في الجامعة المصرية أربعين محاضرة بعنوان (تاريخ الاصطلاحات الفلسفية)» انظر: 
موسوعة المستضرقين ص۳٦۳ ٠‏ لالا. 

(؟) نقصد أول كتاب يشتهر في العصر الحديث في العام الإسلامي» وهو كتاب» دي بورء 
(تاريخ فلسفة في الإسلام ») قام بترحمة الدكتور محمد عبد الحادي أبو ريدة وكانت تاريخ 
الطبعة الأولى ۱۳۵۷ھ-۱۹۳۸ء. 


14۸ 


دراسات في حجم الاستشر-اق بحيث تستطيع الوقوف أمام هذا المد 
اللا ستشراقي» ومع الجيل الثالث» ومع انقسام الفلسفة إلى فلسفات» ومع 
ظهور المد القومى ضدٌ الاستعمار» والمد الماركسى. ضد الرأسالية قامت 
ذزانات قن الا ران ب مرا قاين فكان ما 

دراسات إسلامية ضد الاستشراق» ودراسات قومية ضد الاستشر_اق» 
ودراشانك ليم الرأسمالي» أو دراسات ذات يعد 
ماركسي ضد الاستشر 

مسو 5000 کر اق تمامًا أو 
رفضته تماماء بل كل اتجاه يرفض من الاستشر شرراق ما كان يتعارض مع 
مفاهيمه . 

ومن هنا فقد نجد نقد واسع للدراسات الاستشر.اقية من قبل محمد 
أركون مثلاً أو حسن حنفي أو غيرهماء ولكن عندما نبحث عن حقيقة هذا 
التقد نجده عند أركون قاتا على ذمّ المستشرقين لوقوفهم عند مرحلة النقد 
ا تجاوزهم ذلك إلى النقد الحديث الذي يستعين بآخر 
المنهجيات . 

بعد الاستعراض السابق يمكن أن نخرج بصورة عامة نضعها في 
ا لخطوط التالية: استغرق الاستشراق عدة سنين حتى أصبح بناءً كبيرًا 
وخطيرًا في الوقت نفسهء وهذا البناء كانت لبناته الأساسية 5 تقوم على العداء 
للإسلام» والانتقاص منه» واستشعار الاستعلاء والتفوق أمام الأديان 
والحضارات الأخرى» وهذا البناء وضعه الغرب بكل مايحويه مصطلح 
الغرب من دين وثقافة» وحضارة» وضعه كمدافع عن الغرب» وعن 
الحضارة الغربيةء وحصن أمام الشرق» وخاصة الإسلام» والاستشر_اق لم 
يستطع إلى الآن هدم هذا البناء بأركانه الأساسية السابقة وتحويله إلى بناء 
آخر تكن لبناته الأساسية المعرقة» والمنهج العلمي» والعدل والإنصاف» 


)١(‏ انظر مثلاً: الفكر الإسلامي» قراءة علمية ص٤٣۲‏ مركز الإناء القومي» بيروت» ۱۹۸۷ م. 


4 


والبحث الموضوعي الخالي من الأهواء؛ واكتشاف الحقيقة والإعلان بها 
مهمأ كان الثمن» ومن هنا فكل جهد اس ستشراقي تبقى الشبهات تدور حوله. 
مادام هذا اليناء الاستشرافي قاتا بقواعده وأركانه وأصوله. 

هذا البناء أصبح الطريق الوحيد للغربي الذي يريد معرفة الشرق عمومًا 
والإسلام خصوصًاء وخاصة الفلاسفةء والعلماء والمثقفين ثم الجماهير. 
وإذا كانت الفلسفة الغربية قد تأثرت بالاستشرراق في معرفتها بالإسلام 
فإن هذه الملاحظة تحتاج إلى الانتباه لحاء خاصة في علاقة الاتجاه الفلسفي في 
العالم الإسلامي بالاتجاه الفلسفي الغربي. 

وممن تأثر بالنشاط الاستشر.اقى كذلك: العلماء والمتقفون الغربيون 
الذين درّسوا للطلاب المبتعثين من العام الإسلاميء فالعالم الغربي معرفته 
بالإسلام عن طريق الاستشرراقء بينما الطالب المسلم في أغلب الأحوال 
جاهل بدينه» وقد ترك هذا الأمر بصماته السيئة على العالم» وعلى الطالب. 

أما تأثير الاستشراق المباشر على الاتجاه الفلسفي في العالم الإسلامي. 
فقد أخحذ صورتين» صورة ساعدته في قيامه كفلسفة» وصورة أثرت في 
موقفه من النص الشرعي. 

الصورة الأولى: 

ألا تشن ا لحم و ا 
الفلسفة أو يتحالف معها كما يقول إدوارد سعيد '» ومذاقامت بعض 
البحوث الاستشراقية ذات طابع فلسفي» أو أبعاد فلسفية» ما جعل بعض 


الباحثين يتحدث عن شيء اسمه (فلسفة ألا ستشراق»” 0 


وقد كان هذا الحهد الا راو الطايع الا اوا ان 
تكون الانجاه الفلسمى االإسلامى الحديث» خاصة ادا ا جهوده قل 1 


(؟)انظر: أحمد سمايلوفتشء فلسفة الاستشراق ص۰۱۸۷ وما بعدها. 


حفن 


إحياء التراث الفلسفي الإسلامي القديم» أو عمل بحوث ودراسات حول 
شخصيات فلسفية إسلامية» أو حول قضايا فلسفية إسلامية» أو كتابة 
تاريخ حول الاتجاه الفلسفي الإسلامي القديم» يضاف إلى ذلك أن بعض 
المستشر_قين كانوا إمجاتلة فا وأدخلوا, بعض المناهج الفلسفية أو 
النظريات الفلسفية على المادة المدروسة. 

الصورة الثانية: 

لقد تأثر الاتجاه الفلسفي الحديث في العالم الإسلامي بالاستشر.اق في 
مره سن السلا صوص الشر_عيء اذا سانا عن ادو 
الف ستشراقي هنا فلا بد من التذكير بأن الاستشر ی ا جل اض 
ا م و ا ا 
وأشهر الأعمال الاس ستشراقية تدور حول الكتاب والستةء لقد كان اهتمام 
الا ستشرراق بالكتاب والسئة اهتامًا لا مثيل له» وف الوقت نفسه سيق 
للغاية» ومع اتصال فلاسفتنا بهذا التيار لم يسلم أحد منهم من آثاره وكان 

١‏ - أن أكثرهم عند محاولة بحثه عن الإسلام كان يعتمد على جهود 
المستشرقينء وبهذا وضع وسيطا غير محايد» فانطبعت كثير من تصورات 
المستشرقين على الإنتاج الفلسفي ويتضح هذا من خلال: 

ل ل 
الإسلام فقد اتصل بمدارس الاستشر_اق ذات العلاقة السيئة بالا سلام» 
فتكون لديه موقف أسواأ من الإسلام ونصوصه. سواءً كان ذلك قليلاً أو 
كثيرّاء ويكفي أن القارئ لإنتاجهم يجد الانتقاض المتكرر للإسلام» والنقد 
الواضح لكتاب الله وسسنة رسوله ب وإلصاق أكبر الستهم بالإسلام 
ونصوصه ووضع أعظم الشبهات حوله بصورة ل نعرف لما في التاريخ 
مثيلاء فهذا الموقف العدائي لم يقع مع أي ديانة في التاريخ» بكل هذه 
المؤسسات والدعم الدولي وقيام متتخصصين على ذلك. 


۲۲۹ 


فمع كثرة الاحتكاك بدراساتهم لا بد أن يتحدث في المسلم أثرّاء فكيف 
إذا صاحبه قبول لمثل هذا الإنتاج. 

۳- إحياؤهم التراث الفلسفي والكلامي والصوني صاحب العلاقات 
السيئة مع نصوص الإسلام» وهذا أثر في كثير ممن استفاد من هذا التراث في 
تعامله مع النصوص الشرعية. 

كتفي بهذاء ونختم بشي-ء مهم» وهو أننا لا نبالغ فنطلب من 
المستشرقين أن ينصفوا الإسلام أو يعدلوا معه. أو يقولوا كلمة الحق» فإن 
طبيعة العلاقة بين الاستشراق والإسلام لا تسمح بهذاء إننا نرى أن العداء 
بين الأخوين قد يدفع أحدهما إلى الخطأ على أخيه أو التعدي عليه» فكيف 
والآمر نين أمتين متغعارضتين تَامًا منذ أن ظهرت أمة الإسلام؛ وقد أخيرنا 
الله سبحانه وتعالى بأن أمة اليهود والنصارى لن ترضى عنّاء فكيف 
والاستشراق يتبع أمة تملك قوة وحضارة» فهل يمكن أن يتنازل ويعترف 
أن هناك حمًا غير ما كتب وأخرج. 

ولكن المستغرب فعلاً هو التتلمذ البليد من قبل بعض المسلمين» وأخد 
أغلب ما عندهم على أنه حق» وأنه أفضل ما كتب حول اللإسلام ثم ينتقل 
إلى منابر الصدارة في العام الإسلامي: ويتحدث عن الإسلام وكأنه أكبر 
عام في الإسلام» وبعضهم إذا أراد إدخال دراساتهم إلى المسلمين» قام بمدح 
هؤلاء المستشرقين وأنهم يختلفون فمنهم المنصف للإسلام ومنهم المعادي 
للوسلام» وهو إنا يستفيد من المنصفينء وإذا بحثت في حقيقة هذا المنصف 
وجدته من سوا الناس مع الإسلام. 

وكمثال فهذا جورج سيلء أحد المستشر-قين الذين قاموا بترجمة 
القرآن» حيث كتب في مقدمة ترجمته الافتراءات المعهودة حول القرآن 
ومنها: أن القرآن ليس وحيّاء وليس معجرّاء وأنه يحوي على التكرار 
والتناقض» وأنه مُستمّد في معظمه من اليهودية» ليس في موضوعاته 
فحسب» بل وكذلك في تقسيمه إلى أجزاء وأحزاب» وإلى سور وآيات» 


۲ 


ووصف الرسول عة بأنه مؤلف القرآن ومخططه باحتيال ومكرء بمعونة 
آخرين” '(وصرّح .. هدفه من الترجمةء وهو تسليح النصارى 
البروتستانت في حر بهم التنصيرية ضد الإسلام والمسلمين؛ لأنهم 
وخداس تادرو عل نيا عد N E‏ 
قد ادخرت هم مجد إسقاطه)” “حي ا ها ا نشد اد 
اراجع ادا e a‏ 
والقرآن الكريم» والرسول الأمين كل »ومع كل ما سبق من عجائب 
اذا يتوقع من فيلسوف مسلم أن يقول حوله؟ يقول أحد أكبر فلاسفة 
العا الرسادني الداكور غيل الر عن يدوي عن خورج سول" (وكان 
سيلاً منصمًا للإسلام؛ بريئًا رغم تدينه المسيحي من تعصب المبشر-ين 
المسيحيين وأحكامهم السابقة ة الزائفة» فلم ينكر نبوة محمد. ذلك لأنه 
كان من أنصار نزعة التنوير التي ان نتشرت في أوريا في تلك الفترة» وكان 
حكن كن روات المخط وال كرا التي كام بلجا لبها الكبيية 
الكاد aR‏ » فإذا كان هذا هو المنصف للإسلامء فيا ترى من هو 
المعادي لاو سلام! 
ثالثا: الفلسفة الغربية: 


تعد الفلسفة الغربية الحديئة والمعاصرة من أعظم المؤثرات في الاتجاه 
الفلسفي الذي ظهر في العام الإسلامي» وعلاقة الآخير بالفلسفة الغربية لا 
يشوبها أي شكء وتآثره بها في أشد الوضوح والبيان» حتى أصبح من 
الممكن أن يقال أن أغلى الفلسفة التي في العام الإسلامي كاقيت E‏ 
للفلسفة الغربية» ولأهمية العلاقة بين الفلسفة الغربية والفلسفة في العام 


.” انظر: أحمد غراب. رؤية إسلامية للاستشراق» ص4‎ )١( 
." (۲)انظر: أحمد غراب» رؤية إسلامية للاستشراق» ص ه‎ 
: ۲۹٣۲ص عبد ال رحمن بدوي» موسوعة المستشرقين»‎ )( 


بفف 


الإسلامي. ذ فهي أهم العلاقات القائمة. لذا سنقف معها أطول من غيرهاء 

والفلنيقة ا عه سس القلبيقة الخد رقة والغاعيرة» لا ثارهنا 

الواضحةء وعلاقتها القوية بال لفلسقة في العالم الإسلامي. 
الفلسفة الغربية الحديثة تبدأ مع بدايات القرن السابع عشر الميلادي مع 

3 E a 
CSL E ET 
أممية التجريب ولذا يعد أيا التجريب الحديث وهو فرانسيس بيكون‎ 
۲ 

الإنجليزي” . 
ويمكن القول أن أغلب التيارات الفلسفية الغربية الحديثة والمعاصرة لا 

(T) 2 2 ۴ 5 

نخرج عن أفكار هاتين | لشخصيتين أو عن ال منهج الذي وضعاه 
فقد كن ديكارت بفلسفته التيار العقلاني» بين أثر بيكون في تكون التيار 

الاستقرائي» ومن أتى بعدهما فإما عقلاني أو تجريبي أو منهما سويًا مع ا ميل 

أحيانًا إلى الجانب العقلاني وأحيانًا إلى الجانب التجريبي مع تنوع الأسماء. 
في استعراضنا التاريخى المختصرر» نركز على علاقة الفلسفة الغربية 
رياضيًا ممتازّاء ابتكر الهندسة التحليلية ولد سنة ١۹٥٠م‏ ومات سنة ٠70١م‏ أنظر: عبد 
الرحمن بدوي» موسوعة الفلسفة (1/ »)٤۹۹- ٤۸۸‏ ط »١‏ الؤسسة العربية للدراسات» 
والنشرء بيروت» ۱۹۸٩‏ م» وجورج طرابيثي» معجم الفلاسفة ص ۲۷٦۹-۲۷۰‏ ط ١ء‏ دار 
الطليعةء بیروت ۱۹۸۷ م. 

(۲) بييكون (فراتسیس» فيلسوف وسيامي إنكليزي ولد 1671م ومات سنة 1577م كان 
يؤمن بضرورة قيام العلم على أساس التجربة والملاحظة» انظر: عبد الرحمن بدوي» 
موسوعة الفلسفة» (۱/ ۳۹۹-۲۹۲)ء معجم الفلاسفة .۲١ ٠-۲۰۳۴‏ 

(9) انظر: حسن حنقي» مقدمة في علم الاستغراب ص ٠1۱۸ء‏ ص۰۱۹۸ طاء المؤسسة الجامعية 
للدراسات والنشر والتوزيعء ببروتء ؟7١5اههء‏ وانظر: موجز تاریخ القلسقة» الق 
جماعة من علياء السوفيات ترجمة وتقديم د/ توفيق سلوم ص55١»‏ ص " ع ط ١‏ دار 
الفارابي» بيروت ۱۹۸۹ م» وانظر: ! . م . ب وشنسكي -الفلسفة المعاصرة في أوريا- ترجمة: 
عزت قرني» ص۲۳ وما بعدهاء صادر عن المجلس الوطني للثقافة والفنون والآداب - 
الكويت» 1997م. 


وف 


بالدين لأبعاد ذلك على تيارنا الفلسفي في تعامله مع النص الشرعي. 

بلغت النصر-انية أعظم مراحل انحرافها وتحريفها ني العصور 
الوسطى» ومع ذلك فقد كانت تمثل الدين وتمثل العلم وتمثل الأخلاق 
الاتسبان ب سم الدين» وتعاقب كل من يجخالعها بصورة 
قاسية”؟ وبي أنا كانت مليئة بالانحرافات كان لا بد من خرچ ولا بد من 
ys‏ 
والعلاء» وهذا ما حدث في أوربا” ' فلوضع الدين السابق في أوريا قام الفكر 
الأوربي» والعلم الأوربي معاديًا للدين أو على أحسن الأحوال في غير وفاق 
تام مع الدين» ومن قبل بالدين فلا يتم ذلك إلا بعد تحويله جذريًا عا كان 
عليه إما بالتأويل أو التفسير الرمزي الواسع 

وإذا كان انحراف النصرانية يفسر الموقف الفلسفى والعلمى المعارض 
ها ويبرره» إلا أنه لا يبرر رفض الدين عمومّاء ولا يبرر التقصير في البحث 

عن الحق أينها كان» وهذه المسألة تحتاج إلى بحث طويل» ولذا سنكتفي 
بالنظر في تاريخها وعلاقتها بالدين» والدين كان يمثل النصر-انية أو 
اليهودية» ونعود إلى ديكارت وبيكون. 

دالخ بيككوة ق ادر ن القت نفس رفش التديم 
وطالت يمي جدية للمعرفة) E‏ عضن الور وتات فى بخلال الاوتاد 
الأربعة» القبيلةء والكهفء والمسر-ح» وساحة السوق”' ل 
)١(‏ انظر مثلاً: محمد قطبء مذاهب فكرية معاصرة» ص :47-4٠‏ ط .٤‏ دار الشروق» القاهرة 

۹ه وسفر ين عبد ال رحمن الجوالي» العلمانية نشأتها وتطورها وآثارها فى الحياة 

الإسلامية المعاصرة ص۲۳١‏ ٠١١١ء‏ الدار السلفية للنشر والتوزيع» الكويت ٤) + ٠۸‏ أ ه. 


(۲) انظر: CE I‏ بح i‏ -8/» سفر عبد إل ر حمن العلمانية 
ص ١٤٥‏ =4 , 


(۳) انظر: روا وا ا کروی ایک وک اعد لياه صلم" - ١‏ لل 


ط ١‏ دار القارئ العربي» مصر 515١ه»‏ وانظر: موجز تاريخ الفلسفة» ص۸١٠٠‏ وانظر: 
عبد الر حمن بدوي» موسوعة الفلسفة. /١(‏ 940"). 
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بيكون التجريبية» وقد (كان التيار التجريبي أكثر جذرية بالنسبة للموروث 
وأكثر رفضًا للتراث الفكري القديم الذي كان العلم وقتئذ جزءًا منه. فهو 
يفض المسلمات كلها بلا استثناء باعتبارها أوهامًا أو شبه أوهام)”". 

لقد رفض القديم بشكله ومضمونه» ونشأ مرتبطًا بالعلم» وقام كردة 
فعل على العقلانية التي لم تعط الواقع دوره» وعلى الدين المعهود لديهم 
لكثرة لأساطي فيه ومن هنا نشا الدين الطبيعي عند هؤلاء ضا الدين 
العقاندي: وهدا يخر تبانا ا ادا لاو ایی ل إل رض 
الأديان وعدم قبوها وإخراجها من حيز الاهتام» وإذا تم التفات إليها فإن 
من باب النقد وكشف ما فيها من أوهام وآخطار وانحرافات» وغالبًا ما 
لادان هي النصرانية واليهودية؛ ومن اتصل من العام الإسلامي 
بهذا التيار بمعناه الضيق أو الواسع» فقد أثر فيه كثيرًا» وظهر رفض 
الموروث القديم ورفض الإسلام أو رفض بعضه. 

أمّا الجانب الآخر وهو التيار العقلاني فقد كان مؤسسه الفيلسوف 
الكبير ديكارت. كان مشروع ديكارت الفلسفي يمثل انقلابًا على الفلسفة 
في زمنه» والخروج بفلسفة جديدة ومنهج جديد يقوم على الاهتام بصياغة 
ار فكري قوي ومتهاسك» وبراهينه سليمة» ويمكن أن يطبق على كل 
شىء "» ومنذ قيام الاتجاه العقلاني لم يكن راضيًا من الوضع الديني القائم؛ 
ولم يرفض قضايا العقيدة الأساسية وخاصة ركنها الأساسي وهو الإيمان 
بوجود اللهء وإذا كان إنكار وجود الله لم يكن ظاهرة معروفة في أوربا حتى 


() انظر: حسن حنفي» مقدمة في علم الاستغراب» ص58 .١‏ 

() انظر: حسن حنفي» مقدمة في علم الاستغراب » ص۰1۹۸ 1۱۹۹ء وأهل الاتجاه المادي يجعلون 
بيكون رائد الفلسفة المادية الحديثة» انظر: موجز تاريخ الفلسفة ص105١»ء‏ والاتجاه المادي من 
حيث العموم يعد في قائمة التيارات الإلحادية المعاصرة: انظر بدوي موسوعة الفلسفة 
(۱/ 570). 

(۳) أنظر: روناند سترومبرجء تاريخ الفكر الأوربي الحديث» مرجع سابق» ص/الا» وانظر: عبد 
الرحمن بدوي» موسوعة الفلسفة» مرجع سايق .4941/1١‏ 


وف 


عصر ديكارت إلا أنه منذ القرن السابع عشر أصبح له وجود كبير» ومن 
هنا كانت العقلانية 2-2 إلى عدم إنكار وجود اللهء بخلاف التجريبية ية التي 
کات اقل الاد“ 

ولكن الإيان بالله عند العقلانيين إن| هو بالصورة التي تخيلتها عقوهمء 
ومن ينظر إلى حقيقته لا يجده يبتعد كثيرًا عن الموقف التجريبي» فديكارت 
مثلاً (يرى وجود الله أمرًا ضروريّاء بوصفه أيضًا المحرك الأول للكون. 
ولكن وضع الله في نظر ديكارت - لا يزيد عن كونه المحرك الأول. 
وذلك لأن آلة الكون هي التي تحرك نفسها بعد أن حركها الله» فكل جزء 

من التيار الدائري يدفع أمامًا بالجزء ا الأولى من الله 

او مك ل هوا ا 
العقائد قليلاً في الفلسفة العقلانية» وعندما نسمع أو نقرأ أن الفلسفة 
العقلانية مؤمنةء فإيمانها لا يتجاوز هذا القدرء ثم تصاغ قضايا الفكر 
والأخلاق والسياسة والحياة وفق عقوهمء مع العلم أن ديكارت عندما بنى 
منهجه استثنى أربعة أمور لا يطبق عليها وهي: (العقائد والكنيسة» 
والكتاب ا مقدسء والعادات والتقاليد والأخلاق» ونظام الحكم)”" إلا أن 
حقيقة فلسفته فيها مزاحمة للأمور السابقة ووضع صورة جديدة عنهاء 


)١(‏ ذكر عبد الرحمن بدوي في موسوعة الفلسفة أهم تيارات الإلحاد في العصر الحديث وهى: 
-١‏ التيار المادي ظهر في القرن السادس عشر.» والسايع عشر.ء والثامن عشر.. مثل 


جاسندي ولدمتري دو لباك 
-١‏ التيار الإإنساتي أصحاب النزعة الإنسانية المطلقة مثل فويرساخ وباور وماركس 
وعيرهم 


۴- ارتباط الإ خاد كذلك بنزعة اللاإرادية مثل هربرت سبنسر وهكسلي ودوبرس. 
4- ارتبط الإلحاد كذلك بالتحليل النفسي الفرويدي مثل فرويد وبونج وفروم. 
ه- ارتبط الإلحاد كذلك بالوضعية المنطقية عند كارناب ومدرسة فيينا. 
انظر : موسوعة الفلسفة .)57١ 03757١ /١(‏ 
() انظر: ورنالد سترومبرجء تاريخ الفكر الأوربي الحديث» ص7١‏ » وقد غيرت (أما الله 
فضرورته). إلى (الله ضرورته)ء لتناسب السياق. 
)۳( انظر: حسن حنفي» مقدمة في علم الاستغراب » ص 187 . 


يفف 


خلاصة هذه البداية للفلسفة الغرية أنها قامت على معارضة الدين» فعند 
التجريبيين كانت صريحة» وعند العقلانيين كانت ذكية عن طريق إقصاء 
لن ومزاحمته بالصياغات الحديدة والتي توصل إلى إلغائه. 


هكذا كانت النشأة الأولى ولكنها تطورت حتى أوصلت العالم الغربي 
إلى أزمة كبيرة» ظهرت في الأنظمة الفكرية القائمة: وني أوضاع الناس 
القائمة الملبعة اناي وا و اذو ادر ات والاتسجاره وال قراف ا 
وأخيرًا العبادات الحديدة المتتشرة 2 أو ساط الشبات: وجماهير الاش 


وسنذكر بقية الشخصيات المشهورة والتيارات المعاصرة المشهورة حتى 
توما هذا و سکرو ها ا الف ن غ ایا تابب فاخ الح وک 
ربطه بموضوعناء ونعتمد في هذا العرض على آخر الدراسات في تاريخ 3 
الأوربي وهو كتاب الدكتور حسن حنفي» امقدمة في علم الاستغراب»” '. 
ففي القرن السابع عشر نجد أهم أحداث التيار العقلاني كالتالي: 


(۱) الدكتور حسن حنفي صاحب توجه يساري متطرف كما سيأتي ذكره في ثنايا الببحث» ولكنه 
في عرضه لتاريخ الفكر الأوربي كان جيدًا في الجملة» هذا اعتمدنا عليه مع تنبهنا لطبيعة 
اتجاهه والعودة إلى مراجع أخرى لمطابقة عرض حسن حنفي عليهاء ومن هذه المراجع 

١‏ - تاريخ الفكر الأوربي الحديث» رونالد سترومبرج وترجه أحمد الشيباني. 

؟ - قصة القلسقة» د. مرأد وهبة. 

3 - تاريخ الفلسفة (الفلسفة الحديثة) أميل برهييه ترجمة جورج طرابيشي 

€ - الفلسفة المعاصرة في أورياء !.م. بوشنكي» ترجمة د. . عزت قرني. 

- دراسات ف الفلسقة المعاصرة (الجزء الأول) د. زكريا إبراهیم 

1- فلسفات تربوية معاصرةء د. سعيد إسماعيل علي. 

۷- تشكيل العقل الحديث» كرين برينتون» ترجمة شوقي جلال. 

۸“ قصة الفلسفة» ول ديورانت» ترجمة فتح الله محمد المشعشع. 

9- تاريخ الفلسفة الحديثة» يوسف كرم. 

-١‏ تيارات الفكر الفلسفى من القرون الوسطى حتى العصر الحديث» أندريه 
کریسون» ترجمة نهاد رضا. 

-١‏ موسوعة الفلسفة. د. عبد الرحمن بدوي. 

-١‏ معجم الفلاسفة» جورج طرابيثي 


۲۲۸ 


ع ِِ ١‏ 
جد كارت ألى التاتريوة وه كان مني شار اذيك ري 
۲ 
الذين لم يبتعدوا كثيرًا من ديكارت» وكان منهم كبار الديكارة ٠‏ 


وكانوا قسمين: يمين ويسارء (اليمين يؤول المذهب ويقرأه ابتداء من 
ا الاق و ال ار و وله ووا 2ة ءج اشاب 
التحرري)” “» فاليمين الديكارتي لازال يعطي أهمية للإيهان بوجود 
لله ويسير في خطى ديكارت”' أما اليسار» فهو يعطي الأهمية للعقل 
والعلم والحس والإنسان وإلغاء أو إقصاء الدين والخالق وما يتصل 
ا فقن النمين حدر ولد وطن الط الجر 
يوجد اسبينوزا“ صاحب كتاب «رسالة في اللاهوت والسياسة)» حيث 
قام بنقد واسع للدين في هذا الكتاب» فنقد الدين والنبوة والمعجزات 
والتبي والوحيء وقد قام بنشره في العالم الإسلامي الدكتور حسن حنفي 
واهتم به كثيرًا من أجل نقد تراثنا ا منقول كما يقول” . ومع اليمين 


(1) انظر: مقدمة في علم الاستغراب ص١۱۸٠.‏ 

(؟) انظر: المرجع السابق ص۱۸۷. 

(۳) انظر: المرجع السابق ص۱۸۷ , 

)٤(‏ انظر: رونالد سترومبرجء تاريخ الفكر الأوربي الحديث ص۷۸. 

() أنظر: المرجع السابق ص55 ١‏ . 

(5) مالبرانش» فيلسوف فرنسي» من أنصار مذهب ديكارت مع نزعة دينية وصوفية و أضححة 
(17915-1778م)» انظر بدوي» موسوعة الفلسفة ( ۲/ ٤۲۹‏ -577). 

(۷) لبیتتز أوليبنتس فيلسوف وعالم رياضي ألماني» (7145١-7١171م)‏ وما اشتهر به محاولته 
إقناع ملك فرنساء لويس الرابع عشر بالقيام بغزو مصرء والقضاء على الدولة العشانية ايتغاء 
حماية أوربا من غزوات الأتراك كا يقول بدويء انظر موسوعة الفلسفة (؟/ /1781-/7410). 

(۸) انظر: حسن حنفي ص۰۱۸۸ ورونالد ص8. 

() انظر: حسن حنفي ص۰۱۹۹ ۰۱۹۲ وروتالد ص۰۸۰ ۱. واسيینوزا فيلسوف هولندي 
الموطن» بودي الديانة (1577*5-/19/7م) يؤمن بالله» بصورة تشبه أهل وحدة الوجودة 
ويعد أكبر ناقد للكتاب المقدس وأسفار العهد القديم» انظر بدوي» موسوعة الفلسفة 
.)١52-5/50(‏ 

)٠١(‏ انظر: حسن حنفي» مقدمة في علم الاستغراب ص۱۹۳ في الحاشيةء وانظر: رسالة في 
اللاعوت والسياسة» سبينوزاء ترحمة حسن حنفى صالاء ط ”ء مكتبة الأنجلو المصرية 
القاهرة» بدون تاريح. ۰ 


58 


واليسار هناك فيلسوفان» (أقرب إلى الوسط الديكارتي إن جاز التعبير وما 
بسکال وآرنو . . ويدعوان إلى التقوى الباطنية وليس إلى النفاق الديني. 
وبالتالي يمثلان اليشحات: . وكلاهما يدافع عن ای والإييان ويبررأن 
ت انيديا رباكا ونان ا ودار عار 
والأخلاق والقانون فالسناسة والاقتصاد) م ل 
الديكارتي إلى اللاهوت» ودخل في نقاش مع الكاثوليكية. ترك الدين ودعا 
إلى التسامح. درس دراسة نقدية العقيدة المسيحية باعتبارها نوععا من 
الأساطير. لم يكن من المؤهة ولكنه كان لا مباليًا بالنسبة إلى الدين. ولم يكن 
ملحدًا ىا لاحظ فولتير بل استطاع أن يجعل الآخرين ملحدين يكوّنون 
PE e‏ ا E‏ 


() انظر: حسن حنفي» مقدمة في علم الاستغراب ص۰۱۹۳ وانظر: رونالد ص ٠۸٤-۸۲‏ 
وبسکال رياضي» وفيزيائي» ومفكر فرنسى (:577١175317-1م))‏ وقد وقعت له حنة جعلته 
يتوجه إلى المسيحية بقوة. ويرى أن وجود الله لا يمكن أن يدرك بالعقل ولا بالقلب» بل 
فقط بواسطة الوحى أو الدين» انظر: موسوعة الفلسفة /١(‏ ۷-۳۵۳١۳)ء‏ وآرنو قس 
لاهوتي» ومنطقي رياضي فرنسي. 1544-1517 أنظر مقدمة في علم الاستغراب ١14‏ 
هامش 5 ؟. 

(۲) حسن حنفي» ص٤۰۱۹‏ وانظر رونالد .. ص٤٤۱‏ . 

( انظر: حسن حنفي ص٤۰۱۹‏ وانظر: رونالد» ص45١»ء‏ وييربيل مفكرء وناقد فرنسي 
(1705-1741م)» كان ابا لراع (قسيس) بروتستانتي» ثم تحول إلى الكاثوليكية ثم عاد 
إلى البروتستانية ثم انفصل عن كل عقيدة دينية» ونزع إلى الشك» وإلى تحكيم العقل» وكتابه 
الرفيق الذي اتير به جى الوم هو ومعهم تارعي تقدي» في ادن .وقد كان لهذا 
المعجم تأثير هائل في الفكر الأوربي في القرن الثامن عشرء واستفاد منه أصحاب نزعة 
التتوير» وقد ركز في معجمه على مشكلة وجود البشر في في العالم» واستقلال الأخلاق عن 
الدين حتى أنه من الممكن قيام مجتمع أخلاقي وملحد في الوقت نفسه. 


+ 


يذكرنا بموقف طه حسين أو ببعض مواقفه من قضايا الدين» وإن استعمل 
أما التيار التجريبي الذي بذر بذوره بيكون فاهتم بالعلم 
و حذهة» وطالب بفصله عن النصر_انية» وبالغ في شأن الحمس 
والتجرية وعلى أن العلم سيكون به صلاح العام as‏ 
رل اميد التجريبيين مشل جول لوك د يسك هيوم 5 
00 
a‏ سكوارت ا ... إلخ» ومن هنا انصر_ف همهم عن 


-وفي المقابل فإنه يجد أعظم الناس تقوى أها ل مخاز خلقية» ويمثل لذلك بداود عليه السلام 

انظر: موسوعة الفلسفة ٠١-799 /١(‏ 8)» وإذا أحسنا الظن قلنا إن مواقفه هذه بسيب 
فساد الكنيسة ورجال الدين» وتحريفهم الكتب المقدسة وكتابة أشياء حول الأنبياء لا تليق 
بهم» وإنها هي افتراء» ولكن أين الشك والعقلانية» وانتقد التاريخي من بيل ورفاقه؟ لماذا لا 
يتأكدون من هذه الروايات حول داود عليه السلام؟ ولماذا لا يشكون فيها؟ ولماذا لا 

)١(‏ ديفيد هيوم فيلسوف ومؤرخ إنجليزي (1/1/5-117/11م)» وقد كان ذا نزعة حسية مخاليةء 
ويمكن تحديد موقفه من الدين بالنفى أكثر منه بالإيهاب» كان متحمسًا للدين ولكنه يعد 
اطلاعه على بعض الكتب فقد إيمانه» ثم بدأ بكتب حول الدين الطبيعي وركز على نقد كل 
الأدلة التي تثبت وجود الله وانتهى ببطلان كل الحجج التي قيلت للبرهنة على وجود الله 
ورأى أن كل ما يتعلق بالدين -وخاصة الدين النصراني- هو مجرد خرافات» انظر موسوعة 
الفلسفة (۲/ .)٦11۹- ٦11‏ 

(۲) جون استوارت» فيلسوف إنجليزي (14177-1805م) برز في المنطق ومناهج البحث 
العلمي» ومن أكبر دعاة مذهب المنفعة» أنظر موسوعة الفلسفة 7/5 9/5-1475إ4. 

() رسل فيلسوف إنجليزي (19170-14175م) أسهم خصوصٌ ا في ميدان فلسفة 
الرياضيات والمنطق الرياضي» وكان يعتقد أن الميتافيزيقا هي الكفيلة بحل مشاكل 
الكون بطريقة عقلية بدلا من الدين» وكان رسل قد تخلى عن العقائد الدينية منذ الثانية 
عسرة من ره 
انظر: موسوعة الفلسفة »)075-01١1/1(‏ وزكى ننجيب محمود» من زاوية فلسفية 
ص ۲٠٠-۱۸۸‏ ط »٤‏ دار الشروق» القاهرة ١٤٠٤‏ ومعجم الفلاسفة لجورج طرابيشى 
ص84 ؟. 


قرف 


لماي (NEHE‏ 
واتتقلت التجريبية من ميدان 00 إل معلا الأخلاق؛ والدين» عند 


رول ورور ناما غ ' فصاغ نظرية مادية آلية ورفض كل 
شىء يتعلق بالدين» وتدور فلسفته المادية حول ثلاثة أفكار رئيسية منها أن 
له نفسه من صنع الخيال یتم تصوره على أنه جسم کبیر» وسار على آثاره 


أكبر الفلاسفة الإنجليز وهو جون لوك اوهو الاق ل م : 
ال القن اا جن فق اول تا سس د ا 


)١(‏ إسحاق نيوتن (7417١17717-1م)‏ فيزيقي إنجليزي من أعظم علماء القرن الثامن عشر في 
الفيزياء والرياضيات» انظر الموسوعة العربية (۲/ 2)١417/7‏ ومعجم الفلاسفة حورج 
لا a‏ ۰ 

(؟) أنظر: حسن حنفي» ص٠٠۲٠‏ وإن كان إسحاق نيوتن في الاتجاه التجريبي الذي غلب عليه 
الإلحاد إلا أنه كان مساندًا للإيهان بوجود الله انظر: رونالد سترومبرج» تاريخ الفكر 
الأوري الحديث» مرجع سابق ص٦‏ ۸. 

() انظر: حسن حتفي ص ١‏ ۰ ۲۰۲ واتظر رونالد» ص۷۹. وهويز فيلسوف إنجليزي» 
ومفكر سياسي كبير »)١7175- ١08/4(‏ وقد كان ماديا فعاليًا في المادية. إذ كان یری أن كل 
فا هو مو جود هو ماد واستيعد الله لآثه لا علة له وهي ل + هتم إلا بالمعلومات واستبعد 
الو حى لأن ما يعرف بالوحى لا يستفاد بالتعقل وبهذا TET‏ 
الناس بسبب اعتقادهم في الأرواح» وجهلهم بالعلل» وعبادتهم لا يهابونه» انظر: موسوعة 
الفلسفة (۲/ .)٥1۲-٥٥ ٤‏ 

ARIN! وجون لوك فيلسوف إنجليزي تجريبي(‎ ۳ ٢ ٠ انظر: حسن حنفي ص۲‎ )٤( 
24؛» وآراءه في الدين غريبة ومع هذا يقول عنه بدوي أنه كان مسيحيًا مخلصًا في یمان‎ 
وكان يعتقد أن الكتاب المقدس موحى به ولكنه مع ذلك كان یری أن الوحي ينبغي أن‎ 
يمتحن بواسطة العقل موسوعة الفلسفة (۲/ ۳۸) وانظر أقوال أطراف أخرى فيه عند‎ 
رونالد ص7١ وسواء كان ملحدًا أو مؤمئًا فإن مناهجه وفلسفته فتحا الأبواب أمام‎ 
الشك وشرطه للمعرفة أن تستند إلى الس سيؤتر في الأديان.‎ 

(۵) انظر: aS‏ ص ۰٤ 207١7‏ ا ا ۷ 
(YY‏ كأثر يفولير وديدرو وهولباخ وهلفيتوس. انظر: تاريح الفكر الأوربي الحديث 
ص ./١١‏ 


ضرف 


من وجهة نظر الدين الطبيعي» وتبنى الإلحاد كموقف فلسفي أقرب إليه. 
أنكر خلود الروح والجزاء الأخرويء وخلق العالم وإجراء المعجزات» 
والكتب المقدسةء وفسر الدين تفسيرًا طبيعيًا وفي نفس الطريق كان جان 
اك 

ع EEG‏ بر العا ار ST‏ 
الأوري: العقلانية والتجريبية)””' يقول رونالد: (عندما يفكر المرء بغاليلو 
ونيوتن وديكارت وسبيئوزاء وهوبس ولوك ولابيتئزء يستحيل عليه نعل 
ك عصر العقل. ونحن نعني بقولنا السالف 
أن المفكرين الرئيسين قد بذلوا الجهد الجهيد بغية إيجاد منهاج للتحليل 
العلمى يتصف بالدقة والصرامة والتطور والمنطق» ويكون طبيعيًا من حيث 
إل مسد لا م ون ماكر ةيدل هارف الط ماعو نالخ 
سبحانه وتعالى عند هؤلاء فيقول: (وكانوا يفترضون وجود الله بوصفه 
الضامن المطلق لكون منتظم .. زد على ذلك أن قلة من الناس بدأوا 
يتساءلون عم| إذا كان من الحكمة أن نبحث حتى في الأسفار المقدسة عن 

قاقق الدين. فينبغي للمرء ألا يسلّم بأي شىء مُسند. وأنه إذا كان الكتاب 
المقدس «العهدان القديم والجديد وسواهما» يزعم بأنه موحى به من الله 
فيتوجب عليه أن يبرهن على ذلك. والحق أن طلائع النقد الجديّ للكتاب 
لمك E SDN‏ يي 
شيؤيق ل : e‏ 

هكذا ختم هذا القرن بالبداية الجدية والصربيمة في تقد الدين» وقد 
النصوص المقدسةء ويناء فلسفات تكون بديلة عن الدين» وبناء تصورات 
للخالق سبحانه وتعالى بديلة عا كان معهودًا لديهم. 
)١(‏ جان ميليه فيلسوف مادي فرنسي )19794-1١775(‏ انظر: حسن حنفي» ص 5 .7١‏ 
(۲) حسن حنفي» ص٤ .7١‏ 


(۳) رونالد - ص۰۱۷۱ ۱۷۲. 


ABI 


وجميع الشخصيات السابقة وجد لدينا من يترجمها إلى العالم الإسلامي 
ويتبنى بعض أفكارها وهذا واضح عند أفراد الجيل الثاني والثالت الذين 
عاشوا في القرن العشرين» ويكفي أن ننظر إلى أي كتاب للمشاهير العرب 
في هذا القرن إلا ونجد ذكرًا لديكارت أو اليمين الديكارتي أو اليسار 
الديكارتي أو التجريبيين خاصة هوبز ولوك. 


تتفل الآن إل القيرن العامن غ الى اشتهر عفد العر ت فل ةة 
التنوير فبعد العقل في القرن السابقء يأتي التنوير في هذا القرن. ويظهر في 
هذا القرن الفيلسوف الألماني كانط”'' الذي يحاول الجمع بين العقل والحس 
ويؤسس فلسفة نقدية حديثةء وكان ذا نزعة عقلية تامة ومع هذا فهو (1 
يكن وضعيًا تجريبيًا خالصًا) وكذلك ل يكن (ميتافيزيقا خالصًاء بل كان 
مزاجا من كليهما.. ومن هنا يمكن التحدث عن نوع من الازدواج في عقلية 
كانط: جانب عقلي صارم ملتزم بالبرهان العقلي والتجريبي الدقيق» 
وجانب أخلاقي يخلى مجالاً للأماني الإنسانية» في ميدان الأخلاق) وإذا 
نظرنا إلى أهم قضية عقدية لازالت محل أخذ ورد عند الفلاسفة الغربيين 
وهو وجود الله فإن كانط (ينتهي إلى أن من المستحيل على العقل النظري 
الوستتاعل سوه | قبط و عا ا و ل کد 
البرهان على عدم وجوده فالاستحالة قائمة بالنسبة إلى كلتا القضيتين 
المتناقضتين: إثبات وجود الله عن طريق العقل النظري» وإثبات عدم وجود 
الله بالعقل النظري)”" إلا أنه عاد وأثبت وجود الله عن طريق العقل 


)١(‏ انظر: حسن حنفي» ص5 ٠۲٠۲-۲۰‏ وكانط أو كنت يقول عنه بدوي: أعظم فلاسفة 
العصر الحديث (5-119/75 ٠18م)»‏ وقد كانت والدته شديدة التدين. لهذا ألحقت ابنها 
بأحد المعاهد الدينية. وبقي فيه ما يقرب من ثيان سنوات» وقد كان مهتا في مرحاته 
الفلسفية بنظرية المعرفة. انظر: موسوعة الفلسفة (؟5980-579//7). 

(۲) عبد ال رحمن بدوي: موسوعة الفلسفة (۲/ .)77٠١‏ 

() المرجع السابق ۲/ .۲۸١‏ 


؛ انف 


ب )01 1 اه 3 5 
العملي وهو اقل من العلمي . هكذا كان موقمه من أهم القضايا 
العقائدية وهى الإيان بالله فما بالك بغيرها. أما في جانب الفلسفة فأهميته 
كما يقول حسن حنفي: (أنه خلق عالا فلسفيًا جديدًا طبع الفلسفة الأوربية 
كلها بطابعه. وبصرف النظر عن كبار الكانطيين في مرحلة الذروة» فشتهء 
وهيجل» وشلنج» وشوبنهور استمرت الكانطية لدى الكانطيين الجدد في 
0 

القرن التاسع عشر والعشرين ...)7". 

وعاصره في مكان آخر» وعلى نفس الطريق الفيلسوف الأيرلندي 
بركلي في بريطانيا الذي جمع بين مذهب لوك الحسي.» وبين الويمان 
التقليدي. 

(5) 1 ECE 
كانط ومدرسته والمتاثرون به أو القريبون من فكره كشيلر وجاكوبي‎ 
أهل الرومانسية والتصوفء كانوا جميعًا أقرب إلى المثالية والاعتراف ولو‎ 
بصورة غير صريحة بوجود الخالق سبحانه وتعالى» إلا أنه عند أكبر فيلسوف‎ 
غير ممكن البرهنة عليه فما بالك بالأديان والنبوة» والوحي» والنصوص‎ 
المقدسة» وإذا كان واقعهم الديني يمكن أن يفسر هذا الانحراف الفلسفي في‎ 
ادبن وكروييم من نايز ولخو إذا كانه امير عرلا يبرو ل هذا السبطار‎ 
في جانب الدين» إلا أن هناك تيارًا اسوأ من هؤلاء وهم التيار التجريبي في‎ 
القرن الثامن عشر حيث (أخذت منحى ماديا صريحًا يقوم على تحليل الجهاز‎ 


.)۲۸١ /۲( المرجع السابق‎ )١( 
انظر: حسن حذفي » مقدمة في علم الاستغراب ص۰۲۱۲ وانظر في نفس الصفحة عشرات‎ 68 
الأسماء الكانطية.‎ 


(9) انظر: المرجع السابق ص٤٠۲٠‏ وبي ركلي فيلسوف إنجليزي مثالي» بلغ مرتبة الأسقف في 
الأكليروس (786١-7/67١م)‏ انظر: تاريخ الفكر الأوربي الحديث ص1۹۷» وحسن 
حنفي: السابق ص٤ ۲١‏ هامش 1١‏ . 

() انظر: حسن حنفي ص٥۱‏ ۲» وشيلر فيلسوف ألاني برز قي فلسقة القيم ( ١۹۲۸-۱۸۷4‏ م) 
وبعد تنقلات دينية مال إلى مذهب أهل وحدة الوجود. انظر: موسوعة الفلسفة (۲/ ۳۹- 
۲ أما جاكوبي فهو فيلسوف مثالي رومانسي ألماني ٤۳(‏ ۱۸۱۹-۱۷ م). 


0 


العصبي.. ويمكن تصنيفها 00 التجريبية الإنجليزية. المادية المرئنسيةء 
التتجريبية ق الأخلاق والاقتصاة)”"". 


لقد كان في التجريبية الإنجليزية فلاسفة مشاهير مغل جراى ”2 
وار بوجو ما الماع ا اجر اجار 
وتمثل قمتها في القرن الثامن عشرء وقد كان موقفه تبعا لهذا المسلك الإنكار 
والتكذيب للقضايا الدينية» بل و(أعطت شهرة دراساته في الدين الطبيعى 
وموقفه النقدي من الدين الرسميء» إذ لا نستطيع أن نعرف من الدين إلا 
أقل حد ممكن عن طريق اللاهوت الطبيعي) ' إلا من عرف بتأسيس 
اللاهوت الطبيعي هو بريستلي» وهو يختلف عن الدين الطبيعي السابق 
الذي عرف مع جون تولاند فذلك يوصل إلى الإلحادء أمّا هذا فيعتبرونه 
خير موصل إلى الله . 

أما الماديسة الفرتسسسية فك ا0 فين ا DE‏ يها (دي 


A ¥‏ ۹ 
بس أ بيو 3 دی ا 


(1) انظر: حسن حنفي» مقدمة في علم الاستغراب» ص7١‏ ؟. 

(۲) جراي: باحث إنجليزي» ورجل دين (-10410م) عن حسن حنفي مقدمة في علم 
الا قرات ضر هاس ٤‏ 

)۳( هارتلي: طبيب إتجليزي» وفيلسوف مادي» وعالم نفس (١٠۱۷٠-۷١۱۷م)‏ عن حسن 
الحنقي. المرجع السابق ص۲۱۷ هامش .۷١‏ 

)٤(‏ هيوم: فيلسوف ومؤرخ إنجليزي ١(‏ ۱۷۷۲-۱ م) سيقت ترجمته. 

(5) المرجع السابق ص8١‏ ؟. 

-119/77( انظر: المرجع السايق ص5١ 5» وبريستلىي عالم وفيلسوف» مادي إنجليزي‎ )٦( 
.۷۸ عن حسن حنفي ص۲۱۸ هامش‎ )) ٤ 

(۷) ولامتري طبيب مادي وفيلسوف (۹ ۱-۱۷۰ ۱۷٩‏ م) حسن حنفي. المرجع السابيق ص؟ ١‏ 7 هامش 
هامش ۸۱. 

(۸) وهلفسيوسء فيلسوف مادي قرنسي (179/1-11/16م) حسن حنفيء المرجع السابق 
ص۲۱۹ هامش ۸۲» وأنظر: رونالد تاريخ الفكر الأوربي الحديث, المرجع سابق ص ۷۷۲. 

() ودي شامب راهب ١/1‏ -ةلالاام) حسن حنفيء المرجع السابق» ص ١١ ١‏ هامش 
م 


۲۴٢ 


رفني أ شولم کاس لای 0177 رکا تقوم عل 
تقوم علي الالححاد فهلفسيوس مثلا يرى أن (الإلحاد للخاصة والإيمان 
لعاف ودي شامب (يرى أن الله فكرة صنعها الإنسانء وأن الإلحاد 
ميزة الخاصة المستنيرة) أمّا هولباخ فقد (هاجم الدين والفلسفة المثالية... إذ 
ينشأ الدين من جهل البعض وخوف البعض الآخر» وخداع فريق 
ثالث)) وهكذا كانت التجريبية عمومًا في موقفها من الخالق والأديان. 

بق أن ذكرنا أن كتاف الغرب مود القرن الان شر :قر انوي 
ونقف الآن مع التنوير وفلاسفة التنوير» خاصة مع الدعوات الفلسفية 
المنتشرة في العالم الإسلامي التي تدعوا إلى حاجتنا إلى عقل تنويري» 
وفلسقة تنويرية. 

(فلسفة التنوير في القرن الثامن عشر هو اجتماع العقلانية والتجريبية 
مما في فلسغة واحدة ثم توجيهم| نحو النقد الاجتماعي من أجل تغيير 
الأوضاع الاجتماعية والسياسية i‏ ده أهم سماتها جعل 


د 
وح 


)١(‏ كوندياك فيلسوف حمسي فرنسي» وكان صديقًا لمحرري «الأتسكلوييديا» تأثر بلوك وبالغ 
وبالغ في الجنسية وله نظرة في اللغة فهي اختراع إنساني محض» وليس هبة من الله ولا من 
الطبيعة. وامتد تأثيره إلى اللسائيات العاصرةء إذ تأثر به بريال الذي تأثر به فرديناند دي 
سوسير مؤسس علم اللسانيات المعاص. هذا العلم قد تأثر به أكثر الفلاسفة العرب 
المعاصرين» انظر: موسوعة القلسقة (۲/ 2718 19 5). 

(۲) هولباخ فيلسوف مادي فرنسي (۱۷۸۹-۱۷۲۳ء) انظر: تاريخ الفكر الأوربي الحديث 
لقث 

وا كابيانيس: فيلسوف مادي» وطبيب فرنسي مستنير (/1808-11/01م) عن حسن حنقي» 
المرجع السابيق» ص ؟ ؟» هامش ۸۷. 

(5) لابلاس فيلسوف رياضي فرنسي (۹٤۱۸۲۷-۱۷م)‏ عن حسن حتفيء المرجع السابق 
ص۲۲۱ هامش ۸۸. 

.١١5ص انظر: حسن حنفيء ا مرجع السابق‎ )٥( 

() انظر: حسن حنفي» الر جع السابق ص‌۲۱۹. 

(۷) انظر: حسن حنفي» ا لمر جع السابق ص ٠۲۲ ١‏ 

(۸) انظر: حسن حنفي» مقدمة في علم الاستغراب ص777. 


¥ 


السلطان التام للعقل فقطء والاتجاه نحو العالم الحسبى”''» وأشهر تيارات 
التنو ت هو الجار الفرنسي» فقد كان أكثر جرأة أمام الأديان. والنظم 
السا 
وال ذلك فاس وا العارف ديدرر مووا رفا 
A 1‏ اح ون ل ا . 
وفولتير خاصة في القاموس الفلسفي أو ني كتابات مونتسكيو وروسو. 
وأكثرهم مادية ومعاداة للأديان هم فولتيرء وديدروء ودالمبير» وفولتير 
يعد نمثل فلسفة التنوير» وأشدهم نقدًا للأديان وحاول تأسيس دين جديدء 
ودس ال للحي دراه را بيار الراك ايد 
د الد نرف أن كل الذياتات فة وضرورة ترك اليحت 
00 
e‏ 
وقد كان التنوير كذلك في إيطاليا وألانيا» وكان من أشهر فلاسفتها 
1 5 عا > يون 1 : ءِ ( 5 
فيكو ني إيطالياء لسنج في المانياء وهردر في بريطانيا وأمريكا » وهيوم في 
بريطانياء وأصحاب التأليه الطبيعي في أمريكاء وأخيرًا في روسيا حيث قام 
التنوير فيها (بي قام به التنوير عامة في فرنسا وإيطاليا وألمانيا وأمريكا من 


()انظر: حسن حنفيء المرجع السايق ص ۲۲۲. 

(؟) ديدرو فيلسوف فرنسبيى ١71‏ -1810/5م) انظر معجم الفلااسفة لجورج طرابیشی 
ص/153-7567. ط ١‏ دار الطليعة» بيروت» ۹۹۸۷ م. 

(0) والبير: عام رياضيء وكاتب فرنسي (۱۷۸۳-۱۷۱۷م)» وواحد من رد مغل 1 مل الشكر 
الفلسفي في (اعصر الآنوار)» انظر: معجم الفلاسقة» ص 005-157 7. 

() فولتير: كاتب ومفکر» فرتسي شهير (8-15914//ا1١م)‏ وقد كان يرى أن من مهام 
الفيلسوف فقام بنقد الكتب المقدسةء وفولتير قد خحاض مرارًا في هذا النقدء خصوصا في 
کتابه (القاموس الفلسفي» المرجع الساق صن 2 : 

(5) تايجون صديق ديدرو ومساعده في نشر(دائرة المعارف) (1178-١1831م)‏ عن حسن 
حنفيء المرجع السابق ص 275١77‏ هامش ٠١١‏ . 

(0) نظر: حسن حنفي» المرجع السابق ص٤‏ ۲۲۷-۲۲. 

(۷) نظر: حسن حنفي» المرجع السابق ص 77٠‏ 

(۸) نظر: حسن حنفي» المرجع السابق ص 4 77. 


TA 


نقد الكهنوت» والدعوة إلى العلم ...)” '» هكذا كان التيار العقلاني المثالي 
والتجريبي» والتنويري» يقيمون فلسفتهم ضد الدين أو بعيدًا عن الدين» 
وهم غالبا في صراع دائم مع الدين» وإن كان الانحراف الديني قد يفسر. 
هذا الموقف الفلسفي ولكنه لا يبرره» ومع هذا فعند الغرب يعتير القرن 
الثامن عشر أفضل القرون في التوفيق بين العقل والدين» إذا قيس با حدث 
في مباية القرن السابع عشر وبدايات الثامن عشر. حيث (سيطرت الروح 
النتقدية”'2 وكادت تنفرد في الميدان ... ولم يبق أي شىء مقدسّاء الله بالذات 
5 جاءوا به إلى المحاكمة» وقد طلب الناس من المكتبة المقدسة أن تقدم 
عم عربهها اضكية ا ق خاص مين الدين 
اغ اتا بقةء هذا الموقف تمثل في المذهب الربوبي أو الدين 
الطبيعي الذي يتاج إلى وقفة. أهل الذحب الربويي هم من (يؤمدون بان 
فقط) وهذا ما يريدونه فقطء وإي|:هم بالله حسب تصوراتهمء أما بقية 
الأديان والشرائع فلا حاجة إليها لآن (العصر كان عصر تحويل الفكر إلى 
002 '. والربوبيون كانوا يعظمون دور العقل في كشف كل شيء: 
شيء» ومعرفة كل شيء» ومن أهم هذه الأمور معرفة الله ومن هنا فلا 
حاجة إلى مصدر آخر بل (قاموا بشن هجوم كاده اد تيد 
خن أظهووا افاس الا ونخافاكا الا للل الل وه 

عند الربوبيين (وبدون أن يكون في حاجة إلى وحي أو إهام» قادر على 
كاذك إن ال الفح اندي راا خان ورات وري ا 


(؟) أي في نباية القرن السابع عشر وبدايات الثامن عشر. 

(*) رونالد (تاريح الفكر الآأوري الحديث) » ص177. 

(5) انظر: المرجع السابق ص”17. مع العلم أن إبوانهم بالله إنم) هو حسب ما تمليه عليهم تصوراتهم 
الفأسدة. 

. ١77 انظر: المرجع السابق ص‎ )١( 

0 انظر: المرجع السابق ص ١370‏ . 

(۷) انظر: المرجع السابق ص5؟١.‏ 


۴۹ 


(فشلوا في تثبيت مذهبهم الوضعي)»ء ولكنهم (نجحوا في إحراج الدين 
الحتي ي 
” ' كانت بداية اذهب الربوي أو الديني الطبيعي في إنجلترا 
وانتشر فيها وكان المرء ء (... يستطيع أن يقرأ الكثير من المقالات والكتب 
التي تهاجم بجرأة صحة الكتاب المقدس ومصداقيته وخلوه من التناقض 
وحتى أخلاقيته .. فالربوبيون الإنكليز قد فتحوا الباب لقرن لا مثيل له في 
جرآته» حيث استجوبت كل عقيدة وكل نظرية وکل رأي موروث. ولقد 
تساءل يومذاك أحد الناس قاتلا إذا كان الله بنفسه يُقَدَّم إلى المحاكمة. فلم 
وفكلما انق ا 
صورة أشد قسوة» وخاصة مع فولتير وديدرو (وأصبح جزءًا متكاملاً من 
حركة «الفلاسفة») العظام في فرنسا)” '". 

وبعد هذه المسيرة الفلسفية للقرن الثامن عشر» نصل إلى نباية هذا القرن 
مع أغلب فترات القرن التاسع عشرء وهذا القرن في الغرب الفلسفي هو 
قرن هيجلء واليسار الهيجلي» والهيجلية الجديدة بعد كانط العقلاني» وقرن 
كومت ودارون» وجون ستوارت ميل بعد هيوم التجريبي. 

ظهرت تيارات كثيرة متأثرة بكانط مع خروجها عليه» ويقسمها حسن 
حف. ال س اقياغات (مَا بعد الكانظة والروماتسية وامبخلية:واكالة 
ارو وال ها و ي او و ك ولاك أن لوقو 
معها صعب للغاية» ولكن نمرّ فقط مع أهم الشخصيات ومواقفها 
للف اواد 

أهم من يمثل الكانطية بعد كانط أربعة فلاسفة يعتبرون من (كبار 


بعد ثمسة شيء مقدس اف ت 


() انظر: ا مرجع السايق ص۱۷۸. 

(۳) انظر: المرجع السابق ص1۷۹. ويظهر أن الأنسب للسياق (وكثرة تناقضه) بدل 
(وخلوه من التناقض). 

(۳) انظر: المرجع السابق ص١18١.‏ وانظر تعريف (المذھب الربوبي» كا يراه أصحاب 
الموسوعة ومنهم فولتير في نفس المرجع السابق ص1817. 
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لاطي ل ی فاسع وميس رباع 
ووو" ظ 

ففشته كان من أعماله (محاولة في نقد كل وحي)”'' وفشته مع كانط يشبه 
اسبينوزا مع ديكارت. 

أما هيجل فيعد (أكثر تاذ N aE‏ اواك شر اه 
حسن حنفي : الكل ففكر الاو عل الاطلاف) كان اشكر ديكا لم حول إن 
الفلسفة المثالية» وأصبحت فلسفته من أكر الفلسفات مما جعل من أتى 
بعده يحتار هل هو فيلسوف الإيهانء» بالمعنى الغربيى ي للإيوان» آم فيلسوف 
الالحاد؟ لأن فلسقته تحوي الأمرين 5 

فنجد له دفاعه عن المسيحية فيكون مؤمن مسيحي ونجد له (النقد 
E‏ ري ا ال 
يتعامل مع الروح ...) أ أما شلنج فقد اتهم 0 
Cel SEG‏ 


() انظر: حسن حنفي» مقدمة في علم الاستغراب» ص۲٤۲‏ . 

(0 انظر: المرجع السابق» ص۳٤‏ ؟» وفشته فيلسوف مثالي ألماني (1/77١1814-1م)»‏ تأثر 
بفلسفة كانط النقدية وكان عليه أن يطبق نتائج الفلسفة النقدية على علم اللاهوت» وعل 
الوحي الديني. أوصله هذا إلى تأليف «محاولة لنقد كل وحي)وقد آثار هذا الكتاب هياجًا 
شديدّاء وكان له أثر بالغ» وأحدث دويًا في مختلف الأوساطء هذا اتهم بالإلحاد. انظر: موسوعة 
الفلسفة (؟/78١-155).‏ 

( انظر: حسن حنفيء المرجع السابق ص 15 7 مع أهامش رقم .١7‏ وهيجل فيلسوف ألماني 
كبير (۱۸۳۱-۱۷۷۰م) وقد كانت السلطات الدينية ترى أنه يمثل خطر على الدين» انظر: 
موسوعة الفلسفة (؟/ ١0۹0-0۷)ء‏ ومعجم الفلاسقة ص 518-5575. 

)٤(‏ انظر: حسن حنفي» المرجع السابق ص45 ؟. 

() المرجع السابق ص47 ؟. 

(0) انظر: حسن حنفي» المرجع السابق 59 7» وشلنج: فيلسوف مثالي ألماتي (5-11/97/6 ٠۸١‏ م)ء 
وبعد وفاة هيجل عين في جامعة برلين» وكانت محاضراته تدور حول فلسفة الأساطير 
والوحي. انظر: موسوعة الفلسفة (۲/ ١۲-١۳)ء‏ ومعجم الفلاسفة ص .۷١-۳۹۸‏ 
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وقد سلك التصوف والديرقانا وكان مثله الأعلى بوذا 

نتتقل من كبار الكانطيين إلى الميجليةء وال هيجليون هم أتباع هيجل وقد 
انقسموا إلى قسمين على التقسيم المشهور: يمين ويسار. 

ع ۲ 

اما اليمين: فحاول الجمع بين الفلسفة والإيمان” © ولم يشتهروا كشهرة 
اليسار الميجلي. كان كبار الكانطيين يقومون على تطوير كانط أما كبار 
الميجليين وهم اليسار ال هيجلي فقد كان عملهم أقرب إلى نقد هيجل 
وتجاوزه» ومهذا أصبحوا رواد فلسفات. فكير كجارد للوجودية وشترنر 
للفوضوية وفيورباخ للإنسانية وشتراوس وباور لفلسفة اللغة واللأساطير 

5 ۳ 2 
والأنتروبولوجيا ا معاصرةء وماركس لللاركسية”") (انجهوا إلى نقد الدين 
ونقد المجتمع. نقد فيورباخ الدين» وأراد القضاء على الاغتراب الدينى .. 
كما أراد شتراوس أن ينقد النصوص الدينية وبيان نشأتها وتكوينها في 
الوعي الجماعي التاريخي» وآن العقائد وفي مقدمتها ألوهية المسيح ما هي إلا 
أسطورة. كما بين باور أن العقائد مجرد إبداعات ذهنية شعبية .. ثم حاول 
كمثله شيء» له صفات وأفعال» حر طليقء لا قيد عليه من الله أو من الدولة 
فكان أول مؤسس للفوضوية - وأخيرًا قام ماركس بجمع هذه الخيوط 
كلها في بيان صلة الملسفة بالواة > وعلاقة الفرد بالمجتمع» والانتقال من 
نقد الدين إلى نقد المجتمع ..). 

واليسار مصطلح يدل على الثورة» ونقد الدين والإإلحاد» ومن هنا 


(۱) انظر: حسن حتفيء المرجع السابق ص54 ١7‏ وشبنهور فيلسوف ألاني متشائم (179/8/4- 
(eA‏ انظر: موسوعة الفلسفة (۲/ ١‏ 7--/71) ومعجم الفلاسفة ص .۳۷٠٦-۲۳۷ ٤‏ 


() انظر: حسن حنقيء المرجع السابق ص 50 ؟. 
(۳) انظر: حسن حتعي» المرجع السابق ص۸٥‏ 01 
)٤(‏ أنظر: حسن حنقيء مقدمة في علم الاستغراب» ص ۲۹۸. 
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وتعالى» ونسبة الخرافة والأساطير إلى النصوص المقدسة» ونكرر ما قد قلناه 
سابقاء أن الوضع الديني في أوربا يفسر مشل هذا الموقف. فعندما يقول 
أحدهم أن الله أسطورة» ومن صنع البشر فلا شك أن كلامه صحيح إذا 
كان يقصد الرب كا تصورته النصرانية» فالرب الذي عند النصارى أو عند 
اليهود أو عند الزرادشتية أو عند البوذية» إن) هو من صنع البشر ومن 
أساطيرهمء وليس هو الرب الذي أتى به الأنبياء عليهم أفضل الصلاة 
وأتمّ السلامء وإذا كان هذا الانحراف في آديان أوريا يفسر- موقف 
الفلاسفة والعلاء إلا أنه وكما أشرنا سابقا لا يبرر هذا الموقف المعارض 
للدين فضلا عن أن ييرر الإلحاد الموجود عند اليسار الهيجلى. 

ون يعد أشهر ا اة هو فيو رباخ (ريط الال باللاين» وبالتال فإن تقذ 
المثالية هو نقد للدين 0 وقد انتهى به الحال إلى المادية. ودافع عنها غا 
أثر في جميع معاصريه من الميجليين الشبان حتى اعتبر انجلز أنهم كانوا 
جنيعًا فيورباخيين أي ماديين» ويعتبر حسن حنفي (أهم مساهمة لفيورباخ 
هو نقده للدين» فالدين هو حلم الإنسانية الأرضي» وعلى الإنسان 
اللاواعى بذاته. فإذا ما استرد الإنسان وعيه»ء وانتقل من اللاوعى إلى 
الوعي اختفى الدين» وظهر الإنسان في الطبيعة والمجتمع؛ الدين اغتراب 
الإنسان عن نفسه وعن عالمه» وأخذ أهم ما يتصف به الإنسان وهو الوعي 
بالذات وموضعته خارجًا عنه في (الله) فيتعيده ويقدسه. والحقيقة أن 


() انظر: المرجع السابق» ص59 ؟. وفيورباخ قيلسوف» ناقد للمسيحية» من اليسار الهيجلي 
(5 148095-18م)» وقد تأثر مبيجل» وكان يميل إلى التوفيق بين الفلسفة والدين» ولكنه 
في النهاية ضحى باللاهوت من أجل الفلسفة وانحرف بفلسفة هيجل إلى الإحاد» والعداوة 
القوية للدين بوجه عام. وقد انضم إلى اليسار الميجلي بعد وفاة هيجل الذين ثاروا على 
سلطة الدولة وسلطة الكنيسة. وركز فيورباخ على أن إله الدين هو تجسيد ما يتمناه الإنسان 
لنفسه ولم يستطع تحقيقه وقد أثر إلحاده على الماركسية» حيث أخذت الماركسية إلحاده 
ووسعته» ثم انصبٌ في نقد الدين» انظر: موسوعة الفلسفة» ص/ 27١5-1709‏ ومعجم 
الفلاسقة ٤0٦ » ٤00‏ . 


E 


الإنسان يعيد نفسه . م الاي إلى شعور الإنسان بالعجز أمام 
القوى الطبيعية والاجتماعية)” ' ومع كل هذا فإن الماركسيين يرون (أن 
فيورباخ مازال مثالا في دراسته للدين والأخلاق وأنه يسبب 
الأدووير رال معطم أن د الوسائل القغالة لان الد وقد 
كان للفيورباخية أثرها الكبير في ماركس وانجلز. أما بقية اليسار الهيجلي 
فقد (درس شتراوس تكون الأسطورة في الدين إبتداء من تقد التصوص 
ومطبقًا ذلك في نشأة أسطورة يسوع المسيح ار فلل اك ذال 
أنه طبمًا لنقد النصوصء» وليس لأفكار ميتافيزيقية مسبقة» ليس للمسيح 
وجود تاريخ أو إلحي بل هو جرد مثل أعلى أفرزه الوعي الديني الراغب في 
الا 

ed A 
نقد الدين والفكر والأيديولوجيا إلى نقد المجتمع ونقد الاقتصاد‎ 
السياسي ونقد التاريخ)” ورأى أن الدين من إفراز المجتمعء وبنقد‎ 
المجتمع وتغييره يمكن صنع أوضاع أخرى تفرز أمورًا أخرى غير الدين‎ 
مثل الثقافة والفكر بصفة عامة.‎ 


(١)انظر:‏ : حسن حنفي مقدمة في علم الاستغراب» ص *٭ 51. 

(؟) اتظر: : المرجع السابق ص .775١‏ 

(۳) انظر: ارجح الما عن ۰ وانظر: : ص ۰۲٦١ ۰۲٦۰‏ ودافيد فريدريش شتراوس 
لاهوتي وشارح ألماني ( A‏ -14174م) وكتابه الذي أحدث ضجة كبيرة هو: : حياة يسوع 
أو حياة المسيح والذي قرر فيه أن العقائد المسيحية إنها هي جرد أساطيرء انظر: معجم 
الفلاسفة ص51" ٠۳٦۲‏ 

() انظر: حسن حتفيء المرجع السابق ص١7‏ 5» وبرونوباور فيلسوف ومؤرخ وناقد ألماني 
(۱۸۸۲-۱۸۰۹ م)» انظر: معجم الفلاسقة ص .١75‏ 

(0) انظر: حسن حنفي» المرجع السايق ص۰۲۹۲ وكارل ماركس» مفكر اقتصادي وسياسي 
ألماني محمد بدوي» أو فيلسوف واقتصادي لاني عند طرابيشي NS A۸1۸)‏ 
بدراسة فلسفة هيجل» وتأثر بمؤلفات فيورياخ» وموقفه من الدين مشهور فالدين تحقيق 
حيالي لماهية الإنسانء والدين أفيون الشعوب. 
انظر: موسوعة القلسقة (۲/ »)٤۲١١- ٤١۸‏ ومعجم الفلاسفة .٥۷٦-0۷١‏ 


۲٤ 


ومن فلسفات القرن التاسع عشر المشهورة الفلسفة الوضعية» 
وا ل ال ES‏ 
والتجريبية والنفعية والوضعية فالمادية والتطورية من أشهر فلاسفتها في 
فرنسا (روبينيه» لامارك» كوفيية» جوبينوء سانت هيلد) أمافي إنجلتراء 
ف(دالتون» دارون» هكسلىيء باط الج فون هلموتتز. 
ودن د ٠“‏ وكان أغلبهم يرى التطور حاصل في 
الكائنات دون اتصال بخالقء إنها تطور طبيعى أو مادي أو آلى في هذه 
الكائنات. ٠‏ 

والتطورية هي ول التيارات ظهورًا في العالم الإسلامي مع شبلي شميل 
وإسماعيل مظهر وسلامة موسى”". أما الحسية التجريبية فيظهر من 
عنوائها تركيزها على جانب الحس والتجربة فقد ازدهرت في ألمانيا عند 
(بنیکه» فشنرء افتياريوس» مساخ» فوند تسیهن» وني فرنسا عندتين 
وشارکوه» وني روسيا عند بافلوف» وفي إنجلترا عند بيرسون» وفي أمريكا 
عند واطسون 3 أما الةو الوضعنة في كذلك قريية چا یق 
الاهتمام بالإنسان فقط وقدراته دون اعتبار لأي أمر آخرء فالتفعية (مذهب 
في اللذة الفردية والمتفعة العامة) و(الوضعية نزعة تجريبية في العلوم 
الاجتاعية كأ هو واضح من تسميتها «الوضعية ااي 5 أن 
تتحول إلى المنطق» وتصبح الوضعية المنطقية» في القرن العشرين)“ 
ومن أشهر فلاسفة النفعية والوضعية (بتتام» وجيمس مل» س 
استيوارت مل» وجون أوستين» والكسندر بين» أوجست كومتء دور 
كايم» ليفي بريل وغيرهم)ء وبعض هذه الأسماء معروفة في العالم 


.778 انظر: حسن حنفي» مقدمة في علم الاستغراب» ص‎ )١( 

() انظر: المرجع السابق ص ۲۸۰ وانظر نفس المرجع ص .586-58٠١‏ 
(۳) انظر: زكي نجيب محمودء من زاوية فلسفية» ص٤‏ وما بعدها. 
(5) انظر: المرجع السابق ص 2580 والأولان نفعيان والبقية وضعيون. 
(6) انظر: حسن حنفي» مقدمة في علم الاستغراب» ص788. 


۲40 


الإسلامي» ومع فتح قسم لعلم الاجتاع في الجامعات الإسلامية» فإن 
E‏ كام 36 دمن تحاف ومن E‏ كام قد 
كرف عل ا ا إل قر اننا وهو الل کر ج 

الوضعية بتياراتها السابقة توضع غالبا في خانة الفلسفات المادية وتضم 
سس في موقفها من الدين» فهي في موقفها الديني رافد 
من روافد الؤ لحا(" 

أخيرًا نقف مع الفكر السياسي الذي تأثر بالفلسفة وخرّج لنا الفكر 
الليبرالي المتمثل في الجهة الغربية من أورباء والفكر الاشتراكى الذي استقر 
ف الحية الغرفة من ووا وها انارو سع نذكر بأهم الشخصيات التي 
تعرّف بها المسلمون منهم سان سيمون وقد كان (فيلسوفا ماديا ضدٌ مذهب 
التأليه الديني أو الطبيعي. وكان ضد المثالية الألمانية ...)” ' وقد سيق أن 
ذكر في العرض التاريخي أن بعض السان سيمونيين كانوا في عصر محمد علي 
حيث استعان بهم في بعض المجالاات. 

أما الشخصية الثانية فهو ماركس» وماركس سبق أن ذكرنا أنه من 
اليسار الميجبي. لقد قام بصياغة الفكر الاشتراكي» معتمدًا على المادية 
الداروينية ثم أخذ بها في روسيا (هرتزن» وبليخانوف» ولينين» وكاوتسكي 
في ألمانيا عند ماركس المتأخرء وانجلز» ومهرنج» وفي إيطاليا عند لابريولا 
a.‏ سوا لا و 
الكسمبورج )"' وهذه الأسماء لا يخفى على أي مطلع أا قد ملأت الساحة 
الإسلامية ب بعد الحرب العالمية الثانية وبعد قيام بعض الدول الإسلامية 


(1) انظر: عبد الرحمن بدوي» موسوعة الفلسفة» .)٤۸١ /١(‏ 

(؟) انظر بعض الأمثلة: عبد الر حن بدويء موسوعة الفلسفة. (1/ ۲۲۰- ۲۲۱). 

(۳) انظر: حسن حنفيء مقدمة في علم الاستغراب ص58 »١‏ وسان سيمون مؤسس مذهب السان 
السيمونية في الاقتصاد والسياسة (5-117/55 147 م) موسوعة الفلسفة )0191-55714/1١(‏ 

(5) انظر: حسن حنفي» مقدمة في علم الاستغراب ص٤ ٠‏ 7. 


5 


بتبني الاشتراكية فأصبح اسم ماركس وانجلز وجرامشى ولينين من أشهر 
الآسماء في العام الإسلامي في تلك الفترة. هذه لمحات عن القرن التاسع 
الفلاسفة والمفكرينء وف مثل هذا الجو كانت تعيش أولى البعثات 
الإسلامة قإذا تضموونا الضعنف العلفى والديق لد اأكثر البعقانة:؛ 
وتصورنا بريق الحضارة الغربيةء عند ذلك لا نستغرب تأثر بعض أفراد 
البعثات الأولى بهذا الجو الفلسفى الذي كان يمثل قمة التفكير الأوربي» 
وخاصة ف النزعة المعادية ا 
احتكاك المسلمين بالغرب» وزاد الاستعمار الأوربي لأرض المسلمين» وزاد 
عدد الدارسين ٤‏ الغرب» فمد كان من التي ارا 

-١‏ البراجماتية” ' التي ميزت المجتمع الأمريكي» وأغلب فلاسفتها 
ديوي» جورج هوبرن ميد» تفتس» موريس» لويس» مع الألماني فاينهيجر. 
والبريطاني شيللر. ويطبعها من ناحية الدين آنه إن كان نافعًا وضروريًا 
أخذنا به وإن لم يكن كذلك تركناه المهم ما يحققه لنا من مصالح» مع 
احا ا إقامة البراجماتية كنظام بديل عن العلم السابق والأخلاق 
ا 

وقد قام العام الإسلامي بابتعاث آلاف الطلاب إلى أمريكا للدراسة 
هناك» وقد تأثر بعض الطلاب إن لم يكن مها كفلسفة فعلى الأقل كنظام في 
(1) انظر: المرجع السابق» ص4 2518-51 والبراجماتية مذهب فلسفي يقيس صدق القضية 

بتتائجها العلمية» وبهذا فلا يوجد حق ثابت» وإنما الأمور نسبية. أنظر: الموسوعة العربية 

المستعرة (8:721 0011 
(0) انظر: محمد إبراهيم مبروك» احذروا الدين الجديد الإسلام التفعي ص”47» وما بعدهاء دار 

التوزيع والنشر الإسلامية؛ القاهرة» بدون تاريخ. 


¥ 


الحياة الشخصية» وقد وجد من ينشر.ها في العام الإسلامي كفلسفة مشل 
بعض جهود الدكتور زكي نجيب مود 

"- الوضعية المنطقية وهي من أشهر الفلسفات المنتشر-ة في العالم 
الوسلامي وهي عبارة عن (صياغة تابعة لمبادئ الوضعية أكثر إحكامًا من 
أجل التخلص من بقايا الفلسفة النظرية والميتافيزيقا عن طريق تحليل 
القضايا تحليلاً منطقيًا من أجل صياغة قضايا العلم صياغة علمية 
at‏ 

نشأت في «ندوة فينا» وهي ندوة (ضمت مجموعة من المناطقة الوضعيين 
حول جامعة فينا بين 1470-1547 م. أضافت أدوات التحليل» والصر-امة 
المنطقية للمنطق الرياضي الحديث والتراث التجريبي هيوم وكومت وماخ 
قامت على الاحترام التام للعلوم التجريبية وعلى عدائها للميتافيزيقا 
واللاهوت)” ' وهي تعتبر أيضًا شكل من (أشكال الإلحاد المعاصر أيضاء إذ 
الوضعية المنطقية» عند كارنب ومدرسة فينا بعامة يرون أن كلمة (الله) هى 
جموعة من الحروف .. ويقررون أن قولنا «الله موجود» يساوي تمامًا قولنا 
«الله غير موجود؟ لأن كلتا العبارتين خلو من المعنى ...)7 فإذا كانت بكل 
هذا الإلحاد فهل سيسلم منها أتباعها. ونحن نرى أن كونها ببذه الصورة 
فف جدة رد الدكتون زكى تحب عل عمد البهى من أنه خلط الذحت 
الوضعي لكونت مع الوضعية المنطقية لحاقة فيناء فإن الوضعية المنطقية هي 
استمرار للمذهب الوضعيء ومهمنا وهو ما ركز عليه البهي آنا ملحدة لا 


(0) من الأمثلة على ذلك تعريفه بأشهر دعاتها بصورة جذابة» انظر: من زاوية فلسفيةء 
ص۰۲۱۰ ۰۲۱۸ وانظر: صور أخرى في كتاب محمد ميروك السابق ص5١١»‏ وما بعدها. 

(۲) انظر: حسن حنفي» مقدمة في علم الاستغراب ص۱۸٠.‏ 

00 أنظر: المرجع السابق ص8١‏ 7. 

(4) انظرة عبد الرحن بدوي: موسر عة الت 1/13 


۲4۸ 


تؤمن بالله ولیس شيعًا آخر” “. 

لقد (نشأت - الوضعية المنطقية - رسميًا في أوائل العشر-ينات ثم 
تحولت في ۱۹۲۹م إلى جمعية منظمة نشر-ت مجلة (معرفة») وسلسلة من 
النشرات وأعمال المؤتمرات. وكان لما أثرها البالغ على فلسفة التحليل في 
إنجلترا سواءً في أكسفورد أو كميردج حتى بعد أن قامت بحل نفسها في 
الثلاثينات)7 © . 

۳- بعد ذلك تأت الواقعية الجديدة. 

٤‏ - والكانطية الجديدة. 

ه- والمثالية الموضوعية» وهذه الفلسفات ليس لما علاقة واضحة بالعالم 
الإسلامي فنتجاوزها إلى: 

"- فلسفة الحياة» ونقف وقفة موجزة مع فلسفة الحياة لامتدادها في 
العام الإسلامي» فهي فلسفة (تنقد العقل لحساب اللامعقول) بدأت 
ب(إدوارد فون هارتمان الألماني مؤسس المدرسة اللاعقلية والإرادية 
الحاضرة ال عظ يد رالات رر وجا اساي الوخيية 
والأخلاق» وقد تطور هذا مع عام النفس فرويد النمساوي» ويونج 
السويسري» ثم تأخذ فلسفة الحياة منحىّ آخر مع نيتشه في إرادة القوة 
المتمثلة في «السوبرمان» وقد نقد (الأخلاق المسيحية والنفعية» وعادى 
الدين وآمن باللحاد.» وهو صاحب العبارة الشهيرة (إن الله قد مات» 


(0) أنظر: زكي نجيب محمودء من زاوية فلسفية» ص14-55» والدكتور زكى يعد داعية 
المنطقية الوضعية في العام الإسلامي وأكبر عربي وضعي حيث يقول زكي نجيب محمود: 
(وحسبنا من ضعف إلامه بالحركات الفكرية في ميدان الفلسفة أن يخلط بين «الوضعية 
المنطقية) وبين «المذهب الوضعي) الذي يقول به أوجست كونتء حتى لقد طفق يشرح 
للناس هذا المذهب ويكيل له الضربات وهو يظن أنه باجم ما ندعو إليه) من زاوية فلسفية 
ص لثما . 

(۲) انظر: حسن حنفيء المرجع السابق ص۰۳۱۸ ١9‏ 7. 

(۳) انظر: المرجع السابق قري 


۲4۹ 


منتهيًا إلى العدمية المطلقة ...)” “: وهذا الاتجاه اللاشعوري» وصاحب 
فلسفة الحياة مواقفه من الدين واضحة لذا اعتبر بدوي أن من أشكال 
الإلحاد المعاصر (التحليل النفسيى- الفرويدي؛ سل فكرةالموجود 
الأعلى بأنها مستمدة من ثنائية الاتجاه العاطفي)”' ا ضير 
(فلسفة الحياة على نحو علمي دقيق وبأسلوب فلسفي جک )° 

ا ا 
(فقد صاع الظاهريات كعلم خالص شعوري لا تجريبي ولا صوري من 
أجل تحقيق وحدة الوعي الأوربي وإعادة تأسيس نظرية العلم التي 
حاوها ديكارت ثم كانط ثم فشته ثم هيجل. وكانت المهدف الأقصى 
للرعي الوزن كتديل عن ا اديت رالغدم 
القديم الذي مثله أرسطو) ' لقد أنت الظاهريات كمحاولة لحل الأزمة 
الأورية أزمة اماي الإساية بل ويذلية اة المي E‏ 7 
EET‏ 


ما أتى بعد ذلك غالبًا أنه امتداد للظاهريات أو ذا صلة ہا وهى تمثل 
عند حسن حنفى (بداية النهاية للوعى الأوربي) ومنها الفلسفة الوجودية 


(١)المرجع‏ السابق ص9 77. 

(۲) انظر: عبد ال ر هن بدوي» موسوعة الفلسفة, .)۲۲١/١(‏ 

)۳( انظر: حسن حنقي» مقدمة في علم الاستغراب ص۱٤‏ 25 ويرغسون (1151-1865م) 
فيلسوف فرنسي» انظر معجم الفلاسفة جورج طرابيثي ص55 .١‏ 

)٤(‏ انظر: حسن حنفي» مقدمة في علم الاستغراب ص۹٤۰۳ 275٠‏ وادموند هوسرل فيلسوف 
ألماني من أبوين يبوديين )01978-1١809(‏ مؤسس منهج الظاهريات» وقد اعتنق 
النصرانية وأصبح لوثريًا. انظر:موسوعة القلسفة لعيد الرحمن بدوي(؟078/1)) ومعجم 
الفلاسفة لجورج طرابيثى ص5 12. 

() انظر: حسن حنفيء مقدمة في علم الاستغراب ص 23550 وانظر بوشنسكي الفلسفة 
المعاصرة في أورباء ص4۷» وما بعدها عن أزمة الفلسفة الغربية . 

(1) انظر: عبد ال رحمن بدوي» موسوعة الفلسفة (۲/ 11). 


؟ 


وتقسم إلى مؤمنةء وملحدة” '. والمؤمنة هنا حسب تصوراتهم ومع هذا فقد 
اشتهر في العالم الإسلامي الجانب الملحد متها المتمثل في (ساترء وهيدجرء 
e CO‏ داعي الوجونية ل الجام الابسااني 
الدكتور عبد الرحمن بدوي . 

ومنها كذلك الشخصانية التي تمثل محاولة في البحث عن حل لأزمة 
افص الارزري تكاتقس ا من الكالية. a‏ الوججردية ارو الخرام 
الاجتاعي» وانتشر ثرت ف أغلب أوربا”” لولج شور من كاب فين 
الشخصانية في العام الإسلامي كمذهب يدعو إليه محمد عزيز الحبابي 
الو "+ ومتها كدلك افر ا قن كدت كذ لك قيار 
لتجاوز الأزمة التي يعاني منها الغرب» فكانت محاولة للبحث عن الإيمان: 
وظهر هذا كذلك في الأوغسطينية الجديدة. a‏ 
العام الإسلامي مثل شخصانية الحيابي وجوانية عثان أمين” “لقان 
بصورة تعتمد على البعد الإسلاميء بينا كانت في الغرب تعتمد على البعد 
لمثالي والنصرانية. ٠‏ 

بعد الحربين العالميتين بلغت الأزمة ذروتماء وظهرت محاولات 
للبحث عن دين في الفلسفات الثالية والمسيحية المحرفة أو الفلسفات 


() انظر: حسن حنفي» مقدمة في علم الاستغراب ص .7/١‏ 

(؟) عبد الرحمن بدوي فيلسوف الوجودية في العالم الإسلامي وأكبر منظريبا وقد كتب سيرته 
الفلسفية في موسوعته الفلسفية /١(‏ 95؟818-5). 

(۳) انظر: : حسن حنفي» مقدمة في علم الاستغراب ص ۳۸۲. 

)٤(‏ انظر: الفلسفة في الوطن العربي ص١5‏ ". وما بعدهاء ط »١‏ مركز دراسات الوحدة العربيةء 
العربيةء بيروت» ١۱۹۸ء‏ ومحمد عابد الخابري» المخطاب العربي المعاصر» دراسة تحليلة 
نقدية ص 2187 ط ٠٤‏ مركز دراسات الوحدة العربية بيروت» 15م ومن أشهر آعال 
الحبابي الشخصانية الإسلامية» صن أله بالفرنسية ثم ترجم إلى العربية» ط ۲ء دار 
المعارفء القاهرة بدون تاريخ. 

(0) انظر: حسن حنفي» مقدمة في علم الاستغراب ص 80. 

(1) انظر: محمد عابد الجابري» الخطاب العربي المعاصر دراسة تحليلة نقدية» ص١۷٠‏ 
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الصوفية» ومحاولات أخرى لوعادة النقد من جديد» نقد كل الماضى 
الفلسفي والأفكار المنتشرة التي ساهمت في هذه الأوضاع وهذه الأزمة: 
فظهرت مدرسة فرتكفورت وقد(نشأت حول امعهد البحث 
الاجتماعي» في جامعة فرنكفورت الذي تأسس في ۱۹۲۳م وضمت 
أربعة من الفلاسفة وعلماء الاجتاع: هور كهايمر مديرًا وأدورنوء 
وسار كور وهنا بر ان ارق د اک ورك 
ا وبدلاً من «الفلسفة النقدية)» مصطلح كانط فضل هور كهايمر 
وماركوز تعبير «النظرية النقدية» ٠)‏ أصبح العقل نقدًا وأصبح النقد هو 
(تغيير بنيوي في تصور العا م وفي النظرية ... وبالتالي ارتبطت المدرسة 
بعصر البنيوية تبحث في تغير البنيات في الوعي الأوربي وتغلبه عليها)” » 
وهذه المدرسة اعتمدت على ماركس مع عاولة استشاره وتطويره©). 
وقريبًا من هذه المدرسة تيار (الفكر الاجتماعى»” ' وخاصة مسألة 
الاتصال باركس» وهناك شخصيات كثيرة في هذا التيار ويهمنا منها فريق 
(من علماء الأنثربولوجياء وعلوم الإنسان مثل شتراوس والتوسير» وفوكو 
في فرنسا)» وهم (أقرب إلى البحوث الشكلانية الخالصة في الأنثربولوجيا 
وعلوم الإنسان)” '» ويهمنا هؤلاء بسبب كثرة المنأثرين بهم في العالم 
الإسلامي في السنين الأخصيرة. لقد اشتهروا بالبنيويين» (سواءً في 
الأنتروبولوجيا أو العلوم الإنسانية بوجه عام. فقد ظهرت الأنتروبولوجيا 
البنيوية عند كلود ليفي شتراوس لتعطي الأولوية للشكل على المضمون. 
الظاهرة الإنسانية بنية مستقلة عن عناصرها المادية سواءً كانت في العقل آم 
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خارج العقل» تصورًا أو مثاليًا أفلاطونيا. البنية تضبط العلاقات» وتكشف 
الأداواه إلعة تيوقيعو الي أهرا قر بو فسوي يتغل ويل تازيب ) E‏ 
شتراوس المؤسس الفعلي للبنيوية وساهم في ذلك التوسير وذلك عن طريق 
قراءة ماركس وعرضه بصورة جديدة» وكذلك فوكو الذي عمم تطبيق 
البنيوية على العلوم الإنسانية كلها. 

وقد اشتهرت البنيوية في الغرب» ودخلت في اتجاهات كثيرة» واستعان 
بها فلاسفة وعلاء ونقادء ثم انتقلت إلى العام الإسلامي وخاصة في باب 
النقد الأدبي ثم تطورت لتدخل في كثير من التخصصاتء وظهر لدينا من 
يتأثر بشتراوس أو التوسير وأخيرًا بميشيل فوكو. 

وهي بصورتها الغربية بعيدة عن الدين وتعتبر في قسم الالحاد وامتداد 
للماركسية. 

نقف أخيرًا مع آخر فلسفات القرن العشرين ن المشهورة وهي 

فلسفة العلوم» والفلسفة التحليلة» والفلسفة التفكيكية. 


فلسفة العلوم ظهرت” . مع ماكس بلانك وريشتباخ وان 
وشرونجر وهيسزنبرج وهمبل وبواتكاريه وبيردوهيم وجوليو م 
وجاستون باشلار وادنجتون وجان بياجية» وغيرهم. وبعض هذه الأسماء 
لها أمتدادها في العالم الإسلامي عند زكي نجيب رد والحابري» وبعض 
المغاربة المتأخرين ن- ومن أشهر الأسماء ريشتباخ» وايدة وا ا 


vw 


وفلسفة العلوم تحاول الاتجاه إلى الطبيعة بشكل أك ° 


(0) انظر: المرجع الاو 212313 

CT‏ انظر: : المرجع السابق ص؟١518-51»‏ مع وجود ترجمات مختصرة ة في نفس المرجع لكل هذه 
الأسياء. 

(۳) انظر: المرجع السابق ص17 5. 


Yo 


أما الفلسفة التحليلية فهي (آخر ما أبدعه الوعي الأوربي تجمع بين 

النهج والفلسفة» بين النظر والتطبيق» وتدل على رغبة دفينة في التفكيك. 
01 

ورؤية المتناهي في الصغر .. ) '»وقدألمح حسن حنفي أنه من لفظ 

التحليل يدل على النهاية للوعي الأوري يقول ا 

طبور عا مدن عل ناي لبا » ومن أهم فلاسفة 


a 9‏ ا 
ا a‏ > فچجستاں ٠‏ وجون وزدم وھۇلاء ق 
4 
مدرسة كمبردج» وهناك مدرسة أكسفورد ' قامت مع أوستينء 
O, 3‏ 
ورا ا شتراوسون : 


(۱) انظر: المرجع السابق ص8١‏ 5. 

(۲) انظر: المرجع السابق ص8١‏ 5. 

(۳) مور» جورج إدوارد فيلسوف إنجليزي (1488-14177م) کان له اثر كبير ربا فاق فی 
العمق تأثير راسل على تطور الفلسفة الأنكلو - ساكسونيةء في النصف الثاني من القرن 
العشرين ودفعها في اتجاه تحليلي وضعي منطقي. انظر معجم الفلاسفة لجورج طرابيشي 
صخ 5۹ . 

)٤(‏ سبقت تر حته. 

(۵) فتغنشتين هو منطقي وفيلسوف نمساوي )1401-1۸۸4 م( رائد (الفلسفة 
التحليلية) الحديثة» انظر معجم الفلاسفة لجورج طرابيشي ص١٤٤‏ . 

(1) جون وزدم (ولد عام ٤‏ ۱۹۰ م) فيلسوف تحليلي بريطانيٍ تعلم في كميردج وتأثر بفتجتشتين. 
ا 4 

(۷) أوستن فيلسوف ال وكان من تمثلي «المدرسة التحليلية) التي 
سميت بمدرسة اللغة العادية أو كذلك رة اكور . انظر معجم الفلاسفة لجورج 
طرابيشي ص١ .١٠١‏ 

(۸) انظر: حسن حنفي» مقدمة في علم الاستغراب ص 47. 

(9) رايل» غلبرت فيلسوف إنجليزي (٠٠5١-19175م)‏ أستاذ الفلسفة بجامعة أكسفورد. 
ومن رواد ما یعرف بفلسفة التحليل اللغوي. انظر معجم القلاسفة لجورج طرابلسي 
ص ۲۹۳. 

)۱١(‏ وآيرء ألفرد فيلسوف إنجليزي (١٠۱۹۸۹-1۹م)‏ من رواد الوضعية المنطقية وأتباع 
حلقة فيناء انظر معجم الفلاسفة لجورج طرابيشي ص١١.‏ 


0 


وأخيرًا الفلسفة التفكيكية ففي (السبعينيات وبعد مظاهرات الشباب في 
وروا قاروا ذم بوت قار لة لعل SS‏ وير 
عن روح الثقافة المضادة)" "وق هك الدى عريعت الفلييظة EC‏ 
(التي قد تكون آخر صرخة للوعي الأوربي قبل إسدال الستار. ليست 
الحداثة بل ما بعد الحداثة» وليست الينيوية بل مأ بعذ البنيوية» وليست 
اللركية يه عو ارح وح تقب لزيد لكلو الا 1 
هو عند فوكو' "» والتوسير' ' واعتهادًا على بعض جوانب المنهج التحليلي 
احيلين الاحرقي العام ونح ع رديه ونه وات ويه ولول 
ل تىا افير مهنا ر ”ا 
نل والتفكيكية تعبر عن نهاية النشاط الغربي فبعد أن أعلن 
أعلن نيتشه موت الإله» تأي التفكيكية لتعلن بعد ذلك بموت الإنسان 
أو قريبًا من ذلك «موت المؤلف». 

ولا شك أن العام الإسلامي اليوم يعج بالدعوات التفكيكية» وقامت 
شخصيات فلسفية وأدبية بالاسستعانة بالتفكيك أو تبنيه كفلسفة أو 


| 44 
كمنهج” . 
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() ميشيل فوكو فيلسوف فرنسي ولد عام (1977١م)»‏ انظر معجم الفلاسفة لجورج طرابيشي 
1 

(©) التوسير فيلسوف فرنسي ولد عام (١1۹۲م)‏ في الجزائر واشتهر بقراءته الجديدة لأقكار 

ماركسء انظر المرجع السابق ص 74. 
E‏ مك عام ( و التومسير» 
شتهر بتفكيك بناء الفلسفة والمذاهب الفلسفية انظر المرجع السابق ص07 ؟. 

ا i. oC‏ 
الان ا 

(5) أنظر: حسن حنفى» ص + 57. 

(۷) انظر: مقال الدكتور أحمد عبد الحليم عطية )التفكيك والاختلاف جاك دريدا والفكر 
العربي المعاصر) في كتاب قضايا فكرية (الفكر العربي على مشارف القرن الحادي 


۵۵ 


في الصفحات السابقة تم عرض بعض الفصول من تاريخ الفلسفة 
الغربية مع مراعاة علاقتها بالدين ونخرج ببعض النقاط حول هذا 
العرضن: 

ا العلسقة ا او ا ار متاول الاتتضنال 
عن الدين والايتعاد عنه وإلغائه. وقد يصل في كثير من الأحيان إلى نقده 
وتكذيبه ومحاربته بشتى الوسائل. 

- أن هذا الموقف العدائي للدين كان في أغلبه يمثل ردّة فعل خاطئة 
على الانحراف الواسع في الدين الموجود في الغرب. 

فقد ساهمت الكنيسة ورجال السياسة والمشاهير في أوربا في تشويه 
الدين وتحريفه في العصور الوسطى فخرج بصورة لا تقبل» فقامت الفلسفة 
والعلم الحديث ضد الدين. 

۳- أن رفض الدين أو الانفصال عنه أو تهميشه من قبل أغلب 
الفلاسفة والعلاء لم يكن موقمًا عقلانياه بل كان موقفًا عدائيًا يتحكم فيه 
اهوى والرغبات الخاصة. 

وكان يفترض بهم أن يبحثوا الموضوع الديني بشكل سليم فتتم مناقشة 
الكنيسة وعلمائهاء ويتم البحث عن الحق الديني الذي أتت به الأنبياء - 
عليهم السلام - في أي مكان كان. أما أن يكون الحل هو قيادة الناس إلى 
الإإلحاد أو الشك أو الحيرة والاضطراب كا هو حاصل في الغرب» فهذا فيه 
انحراف كبير وتحمل أوزار وآثام البشرية التي ظلت بمثل هذه الأفكار. 

5- أن المواقف الفلسفية الغربية من الدين» كانت ها ملابساتها الخاصة 
وظروفها الخاصة. وتاريخها الخاصء وأسيابها الخاصة» والموقف عتدما 


والعشرين) ص6 »١5‏ صدر عن قضايا فكرية للنشر والتوزيع» القاهرة؛ 5 م. فقي هذا 
المقال تتبع صاحب المقال الساحة الواسعة التي دخلها دريدا في جانب المفكرين والمثقفين 


ك2 


اللجتمعات» أما الذي حدث لدينا في العالم الإسلامي أنه مع الاحتكاك 
بالغرب بأي صورة كانت» ومع الاطلاع على بعض هذه الفلسفات» تم 
تبنيها ونقلها إلى العام الإسلامي» وتطبيقها على دين الأمة وثقافتها 
وأنظمتها دون أي تمييز أو تفريق. 

- الفلسفة الغربية أقامت مناهج خاصة للتعامل مع الدين والنصوص 
الدينية» كان يغلب عليها الطابع النقدي» ويأتي في مرحلة أقل الطابع 
التوفيقي أو التفسير الحديث لاء وقد نقل كثيرًا من هذه المناهج إلى العالم 
الإسلامى. 

ونختم في بيان علاقة الاتجاه الفلسفي في العالم الإسلامي بالاتجاه 
الفلسفي الغربي. 

في البداية من الصعب جد| استعراض هذه العلاقة لأنها استمرت أكثر 
من قرن» وإذا كان يمكن أن يشكك في بعض العلاقات إلا أن الاتصال 
بالفلسفة الغربية أمر لا شك فيه. وهو يندرج بين التأثر الكبير وهو 
الأغلب» وبين الاستثمار والاستفادة وهذا قليل للغاية. 

عندما نعود إلى الأجيال الثلاثة» فمع الجيل الأول لم تكن الفلسفة 
الغربية بارزة على مستوى الكلء ولم تكن كذلك معروفة عند الجماهيرء 
ولكنها كانت موجودة بين فئات قليلة عند بعض المثقفين عن طريق 
الاحتكاك ببعض الأجانب» أو عن طريق تعرف بعض المبتعثين بها» مع 
آنا نجد منهم التحذير من الفلسفة الغربية» يقول أشهر المبتعثين الأواتل 
رفاعة الطهطاوي في علوم وفنون آهل باريس (وأسا أغلب العلوم 
والفنون النظرية فإنها معروفة لهم غاية المعرفة» ولكن لهم بعض 
غير أنهم يموهونها ويقوونها حتى يظهر للإنسان صدقها وصحتها 


يكن 


...' ثم يقول: (غير أن لهم في العلوم الحكمية حشوات ضلالية تخالفة 


لسائر الكثنت السماوية» ويقيفون عل ذلك آذلة يعس غل الإنسان 
ردهاء وسيأتي لنا كثير من بدعهم» ونتبه عليها ني محلها - إن شاء الله 
تعالى -. وإنها نقول هنا: إن كتب الفلسفة يجري فيها الحكم الثالث» من 
الخلاف الذي ذكره صاحب متن السلم في الاشتغال بعلم المتطق. 
فحينئذ يجب على من أراد الخوض في لغة الفرنساوية المشتملة على شىء 

من الفلسفة أن يتمكن من الكتاب والسنة» حتى لا يغتر بذلك» ولا يفتر 
عن اعتقاده وإلا ضاع يقينه 00 

فإذا كان طالب الأزهر يرى أن أدلتهم التي يخالفون بها الكتب السماوية 
يعسر على الإنسان ردهاء فياذا سيقول من لا يملك شيئًا من علوم الشريعة. 
ولا يملك كذلك شيئًا من التمكن العقلى والعلمي الذي يمكن أن يميز به 
ويستطيع كشف الصحيح من غير الصحيح. ومع هذا فقد وجد مع الجيل 
الأول بعض آثارهاء ووجد بعض المتعصبين لها خاصة في جانب نصارى 
العرب» فقد كان هناك دعوة شديدة للدارونية المادية مع شبلي شميل مثلاً. 

ما أفراد الجيل الثاني فقد انتشرت بينهم الأفكار الغربية والفلسفات 
الغربية لكن لا تصل إلى حدٌ التمكن والتبحر فيهاء فمثلاً طه حسين حين 
يتبنى منهج الشك من ديكارت فلا يعني هذا أنه قرأ ديكارت وفهم فلسفته 
كلهاء خاصة إذا عرفنا أن مدة دراسة طه حسين في فرنسا كانت قصيرة» 
ورسالته في باب آخر غير دیکارت» بل كانت عن ابن خلدون وفلسفته 
الاجتاعية» و نحت إشراف دور كايم الل إضافة 
إلى المدّة التي يحتاجها إلى تعلم اللغة» والحاجة إلى من يقرأ له» ومن هنا فإن 
امتلاكه للفلسفة وتمكنه منها صعب للغاية» وما يقال عنه» يقال عن أغلب 
أفراد مرحلته» ففي أربع أو خمس سنوات عاشوها في أوربا تعرفوا على 


العامة 0 14م 


2 انظر: المرجع السابق» ص2 75 7505 


۲۵04۸ 


بعض الفلسفات دون أن يصل ذلك إلى فهمهاء وكشف حقيقتها حتى 
يتمكن بعد ذلك أن يكتشف ما فيها من خطأ أو صواب. 
لهذا قامت الدعوة إلى التغريب بصورة قوية» دون أن تحمل دعواتهم أي 
بعد فكري أو فلسفي حقيقي. 
أما الجيل الثالث فأغلب هؤلاء من خريجي قسم الفلسفة في الجامعات 
الناشئةء وقد كان أغلب مدرسيها من المستشرقين أو أساتذة فلسفة غرييين» 
1 : : 6 ا ١‏ 
كل قاع الفيلسوف لالاند درس الفلسفة ف الجامعة ال . 
فتمكنوا من معرفتها في المرحلة الجامعية ثم حرج أغلبهم للدراسة في 
جامعات الغرب وأتموا دراساتهم فيهاء وبهذا أصبح الجيل الثالث أكثر 
معرفة بالفلسفة وأكثر تأثيرًا في تكوينها وإنشائها في العام الإسلامي. 
ومعهم قامت المذاهب الفلسفية المتنوعة» وربما لأنهم أدركوا سعة الفلسفة 
الاختيار نوعية الدراسة السابقة وطبيعة الأساتذة فحتى هذا الاختيار ل 
يكن لهم فيه حريّة» حتى يختار ما يمكن أن يكون مناسبًاء وأصبحت 
الانجاهات الغربية أسماؤها موجوده ٤‏ العام الإسلامى فأصبح نينا 
الفلسفة الوجودية» والوضعية المنطقية» والفلسفة التحليلية» والماركسية» 
والمادية. والتطورية. والعلميةء والحوانيةء واليرانية والشخصانية 
والهيجلية» والديكارتية» والبنيوية» والتفكيكية» وغيرها من المسمّيات. 
وصاحب كل اتجاه يصر.ح دون أي حرج أن فلسفته كانت ذات نشأة 
غربية وأن الفيلسوف الفلاني هو من أنشأها وأنه ضمن هذا التيار الغربيى. 
وهذه المسألة لم تعد تحتاج إلى تدليل أو إثبات» ولكن المسألة المهمة في 
)١(‏ لا لائد صاحب (المعجم الفلسفي) المشهور» فيلسوف وباحث في علم المناهيج» فرنسى 
(197575-185150م). وقد قضى معظم حياته التعليمية في السوربون وجامعة القاهرة يدرس 
مناهج البحث العلمي» ففي مصر كان في قسم الفلسفة يكلية الآداب وذلك على فترتين 
الأول ما بین ١9175‏ و1۹۲۸» وألثانية ما بين ۱۹۳۷ و+194. 
انظر: موسوعة الفلسفة (۲/ ٤‏ 5 0748-7 والمعجم الفلسفي ص07 .٥۲۷‏ 
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هذا الباب هل فهموا فعلاً هذه الفلسفات» فاستطاعوا بذلك أن يختاروا 
منها مايعتبرونه صحيحاء أم أن المسألة لا تتجاوز الترجمة الحرفية» 
وصياغتها على أوضاعنا الإسلامية دون أي وعي أو فهم لما؟ 

الجواب على هذا السؤال عسيرء فنحن لا نملك إلمامًا بالفلسفة الغربية» 
فإنتاج الفلسفة الغربية الحديثة على مدى أربعة قرون يعادل ملايين 
الصفحات» ولكن لا شك أنه مع هذا الكمٌ الكثير نعرف أغهم لا 
يستطيعون معرفتها تامّاء ونكتفى بشهادة أحد ال متخصصين في هذا الباب 
رفو اناكو ر عل دالج ن( فصو هنما ا 
القدرة على الاشتغال بالفلسفة؛ لأن هذه القدرة قد تكون ثمرة رن عل 
تقليد المنقول الفلسفي وعلى محاكاة أهله ىا يتمرن المرء على استعمال الآلة 
وهو لا يعلم شيئًا عن قوانين تركيبها ولا عن أسرار صنعهاء فيتوهم بسبب 
قدرته على استعالحا واستمرار عملها آنه مساو لصانعها في إدارتها والتحكم 
فيهاء حتى إذا تعطلت في يده ظهر له جهلهء وتحقق من حاجته إلى غيره. 
فكذلك الأمر بالنسبة للمنقول الفلسفى» فنحن إلى حد الآن مازلنا نشتغل 
با فی جه ابصال اا وا ترق يعد هنا اا ال ن ا 
بخفي قوانين هذا المنقول كما يعلم صانع الآلة بدقيق أجهزتها)“. 

لقد سامت الفلسقة الغربية في تكون الفلسفة في العالم الإسلامي عن 
طريق أساتذتها وتياراتها ومناهجها حتى أصبحت الفلسفة في العالم 
اللإسلامي صورة عن الفلسفة الغربية في جزء كبير منها وخاصة عند الجيل 
الثاني والثالث. 

أما آثر الفلسفة الغربية في مواقف الفلسفة في العام الإسلامي من النص 
الشرعيء فإن أهم هذه الآثار وهو أسوؤها في الوقت نفسه كان في نقد 
)١(‏ مراجعة للتصور المتوارث عن الفلسفة. 
(؟) انظر: طه عبد ال رحمنء فقه الفلسفة» الفلسفة والترجمة» ص۲٥‏ ط ١‏ المركز الثقافي العربي» 

الدار البيضاء 0 م. 
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النصوص الشر.عية. كان في البداية عند بعض النصارى في الجيل الأول 
كشبلي شميلء ثم تطور إلى المسلمين في الجيل الثاني مثل بعض مواقف طه 
حسين قبل أن يغيرها في آخر حياته» أما الخيل الثالث فقد طغت على كثير 
منهم خاصة عند الماركسيين والحداثيين وأهل التفكيك من أمثال صادق 
العظم» وأدونيس» وحسن حنفي» ومحمد أركون» ونصر. حامد أبو زيد 
وغيرهم» وأصبح نقد النصوص الشرعية من أهم أعالهم» لقد أصبح النقد 
عند بعضهم غاية في حد ذاته وأصبح منهجًا يسار عليه» وطريقة وحيدة 
للتعامل مع التراث» وهم يدخلون في هذا التراث «النصوص الشر.عية»؛ 
يضاف إلى النقد ما تثيره هذه الفلسفة من الاستهانة بالنصوص الشر-عية 
والشك فيها وعدم تقديسهاء ووضع تصورات وأحكام غريبة حوهاء 
والقيام بتفسيرها بصورة عبثية وفوضوية. 

لقد كان الطهطاوي في البداية صادقا مع نفسه» أمام هذه الشبهات 
الواسعة في كتب الفلسفة مع أنه لم يتمكن من الاطلاع الواسع عليها 
لانشغاله بغيرهاء وكان الدكتور طه عبد ال رحمن في النهاية صرحا مع 
الفلسفة في العالم الإسلامي في أا لازالت فلسفة منقولة لم يستطع أصحابها 
فهمها. 

فكيف يمكن أن يخرج هؤلاء من بين هذا الكم الهائل من الإلحاد 
والتكذيب بالأديان وإنكارها ونقد النصوص المقدسة دون أن لا يسلم منها 
ومن آثارهاء خاصة إذا عرفنا أن أكثرهم لم يكن ذا اطلاع واضحء أو معرفة 
جيدة بالإسلام» بل أغلبهم أكثر ما يعرفه عن الإسلام هو ما ألفه في بيئتتى 
تلك البيئة التي كان يستولى عليها علم الكلام والتصوف. 

رابعًا: العلوم الإنسانية الحديثة: 

لقد ظهر في الغرب علوم جديدةء كانت جذورها موجودة في كتب 
الفلاسفة أو الكتب الدينية إلا أنه مع العصر. الحديث بدأت هذه العلوم 
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علم الا جتماع» علم التاريخ الحديث» علم السياسة» علم الاقتصادء علم 
الإنسان أو ما يسمونه بالإنثربولوجياء وعلم النفسء وعلم اللغة الحديث 
أو ما يسمونه أحيانًا باللسانيات» مقارنة الأديان .. إلخ 

ولكل علم أقسام وتفرعات قد تكبر أحيانًا وتصبح علًا مستقلآء وقد 
يكون هناك اتصال بين أكثر من علم فيكون بذلك علا جديدًا. 

وكان لكل علم من هذه العلوم رواده ومفكروه ومنظروه ومناهجه 
ومذاهيةه ونظرياته وأتباعه وأعداوه وهكذا. 

وهذه العلوم بعضها قديم وبعضها حديث وبعضها معاصر» حديث 
النشأة لازال في طور التكون والبناء. 

وهذه العلوم دخلت متأخرة إلى العالم الإسلامي مع حرص المترجمين 
الأوائل» كالطهطاوي ومدرسته على بعض هذه العلوم إلا أنه الم تظهر إلا 
في القرن العشرين في متتصفه الثاني. 

وعلاقة هذه العلوم بالفلسفة في الغرب قوية» فهناك علاقة تفاعل بين 
الفلسفة وهذه العلوم» الفلسفة تعطي هذه العلوم وتتأثر بها في الوقت 
نفسه» وكذلك هذه العلوم تأخذ من الفلسفة وتستفيد منها وتؤثر فيها في 
الوقت نفسه. 

إلا آنه في القرن السابع عشر والثامن عشر وأغلب التاسع عشر. كانت 
الفلسفة هي المؤثرة في العلومء بينما في جزء من القرن التاسع عشر والقرن 
العشرين أصبحت العلوم تقود الفلسفة إلى مجالها وتؤثر فيها وكمثال فقد 
أثرت الألسنيات الحديثة في أغلب الاتجاهات الفلسفية المعاصرة. 

والآن ننظر إلى علاقة هذه العلوم بالفلسفة في العالم الإسلامي. 

لقد كانت البعثات الأولى حريصة على مثل هذه العلوم وغيرها من 
العلوم الطبية واهندسية والصناعية. 
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وبا أن هذه العلوم وخاصة علوم الاجتاع وعلوم النفس واللغة كانت 
ذات اتصال بالفلسفة» فقد كانت تكتب بصيغة فلسفية وتستمد بع ض 
قضاياها من الفلسفة» فاحتك هؤلاء المبتعثون بالفلسفة بعلم منهم أو يدون 
علم» ولكنها كانت تؤخذ كعلم والعلم كان يؤخذ بكل أريحية ودون 
مناقشة» وبدأت البعثات تنشر هذه العلوم بأبعادها الفلسفية» وعن طريق 
هذا الجزء الفلسفي الموجود في هذه العلوم بدأت الفلسفة تعرف طريقها إلى 
العالم الإسلامي. 

فعلوم الدين المتمثلة في علوم الكلام والتصوف فيها جزء من الفلسفة 
وعلوم الغرب المستقدمة فيها جزء من الفلسفة» وما بقي إلا أن يأتي تيار 
فلسفى» فيحاول فصل هذه الأجزاء وإخراجها مستقلة» إضافة إلى أن تيار 
الفلسفة عندما بدأ يتكون ل يُعان كثيرًاء لأن المتعلمين قد عرفوا جزءً! منها 
إما في علوم الكلام والتصوف أو في العلوم الإنسانية الغربية التي أصبحت 
تدرّس في الجامعات الإسلامية. 

إِذَا لم يكن أثر هذه العلوم صريحًا ومباشرًا في تكوّن الفلسفة خاصة لدى 
الجيل الأول بل كان يتم ذلك بصورة غير مباشرة» عن طريق ما تحويه من 
أفكار فلسفية إن لم تكن هذه العلوم فلسفة أو أشبه بالفلسفة. وكمثال 
CS SG‏ 
ف E‏ وهو (عالم حيوان إنجليزي ۱۸۸۲-۱۸۰۹م) 
كون نظرية في التطور بدأ فيها بالحيوان فأثبت أن هناك تطور في الحيوان من 
حيوان أقل إلى حيوان أفضل وهكذاء ثم تطور به الأمر إلى الإنسان فقال: 
(إن ملكات الإنسان العقلية وغرائزه وتصوراته الأخلاقية والدينية هى 
نتاج تغيرات بيولوجية مفيدة» انتقلت ورسخت في النوع الإنساني بواسطة 
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الورائة)”' ' ولذا جعله بدوي في طائفة أهل الإلحاد”''» فهو لا يرى أن 
للأديان حقائق في ذاتها وإنما فائدتها أنها وسائل بيولوجية للمحافظة على 
ا 

SG a‏ ري الا 
وأخذه شوو اح اماع م ' وأثرت بعد ذلك بصور مختلفة فى 
الفلسفة والعلوم الناشئة في العام الإسلامي» وأصبح هم الناس هو التطور 
وك و ولكن و ا وی اودر سات 
لدى الجيل الثاني فلاطه حسين» مثلاً كان مشر.فه في باريس عالم الاجتماع 
المشهور دور كايم ويظهر أن نظرية الشك أو منهج الشك قد أخذه من 
مشر-فه دور كايم لا من ديكارت فقد تتلمذ عليه ما بين (5 ١51‏ إلى 
او ود عاو عي ل ريه يده 
افلسقة ابن خلدون الاجتاعية) .. ات من قواعد المنهج 2 علم 
الاجتيع الذي وضمها نه يب أن تسد بطي ة تنظيمية كل الأفكار 
السابقة وهي القاعدة الأول في منهج ديكارت”" وهي نفس الفكرة التي 
بدأ بها طه حسين مشروعه في كتابه في الأدب الجاهلي. 

ومع كثرة البعثات في بداية هذا القرن» كان همهم الخحصول على العلم» 
دون أن يميزوا بين علم وعلم» فاهمك كثير منهم في النظريات الاجتماعية 


.)٤۷٤ /١( انظر: عبد الرحمن بدوي» موسوعة الفلسفة»‎ )١( 

(۲) انظر المرجع السابق (۱/ 77). 

() انظر: المرجع السايق (1/ .)٤١ ٤‏ 

() انظر: زكي نجيب محمود» من زاوية فلسفية» (ص57). 

(©) انظر: محمد قطبء. واقعنا المعاصر (ص555» ۲۹۷) ط ۲ء مؤسسة المدينة للصحافة 
والطباعة والنشر. جدة ٤١۸‏ ١أه.‏ 

() انظر: عبد أل ر حمن بدوي» موسوعة الفلسفة.(١/ .)18٠١‏ 

(0 انظر: المرجع السابق /١(‏ ۸۲٤)ء‏ أمَّا موقف دور كايم من الدين والذي ظهرت آثاره على 
طه حسين بعد عودته إلى مصرء فانظر إليه /١(‏ 2487 184 ) نفس المرجع. 


٤ 


أو النظريات الاقتصادية أو النفسية أو غيرها على أنها علوم؛ مع أنها إلى 
الآن لم تصبح علومًا بالمعنى الحديث للعلم» بل هي أقرب إلى الفلسفة» أو 
إلى التفكير العام. 

وكذلك استمر الأمر لدى الجيل الثالث. إلا أن العا الإسلامي بدأ 
يعرف بعض الشخصيات المتخصصة في هذه العلوم» والأمر في حقيقته لا 
يتجاوز نقل نظريات» ومن أمثلة ذلك المنهج اللغوي الحديث. أو علم 
اللغة الحديثء فقد كان أكثر تأثيرًا وشهرة لدى الجيل المعاصرء حيث 
امتدت آثار دي سوسير اللسانية إلى من بعده في الخرب» وهكذا أخذها 
كثير من المتفلسفين في العالم الإسلامي» وبدأوا يطبقو ا على النصوص 
الشرعية» مثل أركون والجابري ونصر حامد أبو زيد وعلي حرب وغيرهم» 
وسيأتي ها بعض الصور أثناء البحث. 

لقد أصبح المتأخرون يستعينون بهذه العلوم قبل التفلسف» سواءً كان 
ذلك مع الإسلام ونصوصه. أو مع قضايا العلم والسياسة والاقتصاد 
ونشاطات الحياأة المختلفة. 

ونكتفي بمثال على دعوتهم إلى ذلك في أشهر شخصية يتعامل مع هذه 
العلوم وهو محمد أركون”''» وبهذا ساهمت هذه العلوم في تهيئة ا لجو العام 
لقبول الفلسفة» وساهمت في تكوين الفلسفة» وساهمت في عماليات 
المتفلسفين مع الإسلام أو مع النصوص الشرعية. 


)١(‏ انظر مثلاً استثار أركون للعلوم الإنسانية المعاصرة في نشاطه في مقال هاشم صالح مترجم 
أركون إلى العربية (الترجمة والعلوم الإنسانية: محمد أركون نموذجًا) ضمن كتاب «أين هو 
الفكر الإسلامي المعاصر؟) ص 15 »١‏ دار الساقي» لن 1157م 
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تصورهم للقرأن وألسنة 


كيف ينظر الاتجاه الفلسفي إلى القرآن والسنة؟ 

وماذا يعتقد فيه|؟ 

وكيف يتصورهما؟ 

هذا ما نحاول مقاربته في هذا الفصل» مع 
العلم أن كثيرًا من قضايا هذا الفصلء» ستأت في 
فصول البحث القادمة» ولكن نحاول أن نعطى 
صورة مجملة» وهذه الصورة ستأق شواهدها 
التفصيلية لاحقا. 
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هناك بعض المكونات الأساسية للاتجاه الفلسفي» هذه المكونات 
أصبحت جزءًا لا ينفصل منه» لقد نشأت معه منذ بدايات ظهوره ثم 
أضصبحت ركنا من أركانه بعد تكونه» وأصبحت عقيدة ثابتة فيه» لم يتم 
مراجعتها إلى الآن» ومن أهم هذه المكونات أمران: 

الآول: حول الخالق سبحانه وتعالى» فالاتجاه الفلسفى إذا آمن بوجود 
الله» فهو يؤمن به إيانّا مطلقاء أي بدون أساء أو E‏ رد 

الثاني: حول الدين» فالاتجاه الفلسفى» سواءً كان مؤمئًا أو ملحدّاء فهو 
يري أن الدين لا يعر عن حقائق. فالاتجاه لمن يرى أن الأديان السماوية» 
إنا هى مثالات للحقائق» أما الاتجاه الملحد فهو يرى أن الأديان أساطير 
ول افك ضا ال 

ومن هذين الأمرين الخطيرين ندخل إلى الموقف المتوقع والواقع كذلك 
حول الكتاب والسنة» وحول نصوص الأنبياء عمومًا. 

فعلى الأمر الأول: يلزم نفي صفة الكلام» ويتبعها نفي كون القرآن من 
كلام الله» ووحي من الله. 

وعلى الأمر الثاني: الدين ذو طابع أدبي وخيالي وأسطوري وتبعًا لذلك 
فالقرآن والسنةء لا خرجان عن ذلك لأنهما المعبران الحقيقيان عن الدين. 

إا فالتصور والموقف أصبح واضححاء فعن طريق تعطيل اخالق سبحانه 
وتعالى من أسمائه وصفاته وأفعاله» تمّ فصله عن ال حياة» وتم فصل الوحي 
الموجود بين أيدينا عن الموحي سبحانه وتعالى. وبهذا أصبح نصا يشابه 
النصوص البشرية» إلا أنه يتميز عن بعضها بأنه نص أدبي وخطابي وتخييلٍ 
وأسطوري وليس نصًا علميًا وعقليًًا يعبر عن وقائع حقيقية» أو أشياء 
حقيقية» صحيح أن كثيرًا منهم لم يعد يناقش صفة الكلام» ومسألة خلق 
القرآن» أو هل هو وحي آم لا؟ كا كانت تناقش عند المسلمين» فهم يعدون 
هذه المسائل من مسائل اللاهوت التي لا تعنيناء ولكنهم فتتحوا أبوايًا 
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أخرى مليئة بالشبهات والانحرافات» ونقف مع أهم المواقف حول 
الكتاب والسنة أو التي تعطي في النهاية تصورًا عامًا لهم حول الكتاب 
والسنة وهي: 

أولاً: نصوص الكتاب والسنةء والنصوص الدينية عمومّاء نصوص فنية 
أو أدبية أو تخييلية أو تمثيلية أو يجازية. وهذه النصوص تخاطب الوجدان 
والعاطفة»ء وهى أشبه بالنصوص الأدبية والفنية» وهى تختلف عن 
التصيوصن الل والقاقق الل :وها افد اهم حال .اماع 
أسوأهم حالاً فتجد ما هو أعظم من ذلك وهذا مشهورٌ عند أهل النزعات 
العلمية المتطرفة» أو المادية أو الماركسية أو غيرها. 

ثانيًا: عدم التعظيم للكتاب والسنةء يظهر ذلك في الحديث العام عنهماء 
أو في التعامل المباشر معهماء أي مع الآيات والأحاديث. فهم يتعاملون مع 
الآيات والأحاديث كتعاملهم مع أي نص يشرري ليس له أي مكانة أو 
قداسة» وهذا الأمر إن)ا حصل بعد ما يُسمى «بفصل النص عن قائله» كما 
يأخذ به المتأثرون بعلوم النقد الحديثةء والذي تطور مع البنيوية» وظهر 
موضوع «موت المؤلف» كركن أساسي من مكونات المدارس الحديثة» 
محاولة الاهتمام بالنص لوحده» دون ربطه بقائله مهما كان هذا القائل» وهذا 
إن كان في نصوص البشر قد يقبل المناقشة» والأخذ والرد. إلا أنه في كلام 
الله له أبعاد خطيرة» وإذا كان هذا نتيجة صراع طويل في الغربء بين فروع 
فكرية مختلفة» فإن هذه النتيجة لا يجوز نقلها وتعميمها على كل الثقافات 
وكل الأديان وكل النصوص» فضلاً عن أن تنقل إلى الإسلام ونصوصه. 

الثقافة الغربية قد أماتت الإله بعد إعلان نيتشه بموت الإله» ثم أماتت 
الإنسان مع البنيوية وما بعدهاء ومن هنا فلا يوجد قائل ولا مؤلف ولا 
كاتب» إن هناك بنى معينة» تخلق هذا النص وتوجده وإذا كان هذا وضع 


)١(‏ انظر مثلاً قصة عقل لزكي نجيب محمود ص٤4»‏ 40 ص8 2٠09 21١‏ ط ۳ء دار 
الشروقء القاهرة وبيروت» ۱۹۹۲ م. 


۳4۹ 


فئة ثقافية معينة في الغرب ويخالفها فئات ترى أهمية الواقع وأهمية القائل› 
فلا أدري لماذا يستعجل هؤلاء النقلة للفكر الغربي» بنقل قضية الاهتمام 
بالنص بعيدًا عن قاتله ومؤلفه وکاتبه. 

أما في العقيدة الإسلاميةء فإن قضايا الإيهان مترابطة» ومن أهمها الإيمان 
بالله» والإييان برسلهء والإيهان بکلامه» قكلام الله وكلام رسله لا يمكن 
فصله عن قائله والمتكلم به وبهذا تبقى أمور كثيرة» منها عظمة هذا الكلام 
وقداسته. لقد قام الاتجاه الفلسفي المعاصر بمحاولة فصل القرآن والسنة 
عن مصدرهاء يركزون على أن الموجود بين أيدينا نصوص» وبهذا يتجرأون 
فيقولون عنهم) ما شاءواء بل قد يصل ببعضهم إلى التصر-يح بذلك» 
التصر-يح بأنه من المهم نزع القداسة عن النصوص النبوية» فلا نص 
مقدس» ولا نص معظم» كل النصوص سواء' “. 

الثًا: الجهل الكبير بالكتاب والسنةء والجهل بم كتبه علماء الإسلام 
حول الكتاب والسنة» سواءً كان تفسيرًا أو استنباطا لمعاني الدين» والجهل 
بالوسائل الميسرة إلى ذلك من مصطلح الحديث وعلوم القرآن وأصول 
الفقه وعلم اللغة وهكذاء فإذا كان الجهل كبيرّاء كانت المواقف تبعًّا لذلك 
مليئة بالأخطاء والانحرافات» وكانت التصورات والاعتقادات بعيدة عن 
العيورافي: 

إذا أراد أحدهم البحث في معنى آية» كان أفضلهم من عاد إلى تفسير 
الطبري مثلاّء ثم يأخذ منه قولاً أو قولين» دون أن يعرف منهج الطبري. 
ودون أن يعرف معنى الأسانيد وكيفية النظر فيهاء والتفريق بين الصحيح 
والضعيف منهاء وغالبًا ما يأخذ رواية غريبة أو شاذة أو من الإسرائيليات 
التي يتساهل المفسر_ون في ذكرها صع التنبيه المعروف عن المفسر_ين في 
)١(‏ انظر: نقد النص لعلى حرب ص١١-5١‏ وص58-54. ط ١ء‏ المركز الثقاقي العربيء 


بعروت والدار البيضاء 115م. واتظر: التراث والتحديد خسن حنقى ص٤ 2١5‏ ط 2 
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الموقف من مثل هذه الروايات» وأهمية النظر في سندهاء ومعرفة قائلهاء 
والمدرسة التفسيرية التى حرجت عنها هذه الرواية. كل هذه الأمور غير 
مرخوةة عل الأقاه E‏ شاط نقط EOE‏ 
وادور غا ا ركو ار اد هو ات القبناة ل هده لتتسير ات عن 
طريق النقد وإثبات الأسطورة» أو التخييل أو التلاعبء أو اللاعقلانية» أو 
الجمود. أو التخلف» وكل هذه المصطلحات وغيرها من مصطلحات 
الانتقاص» ثم يعمم هذاء على كل التفاسير وعلى كل العلماء» ويتجاوز ذلك 
إلى زعم بناء نظام معرفي كامل» يتحكم في عقلية هؤلاء المفسر.ين» ويحرك 
هذا النظامء الأطماع الشخصية والاقتصادية والضغط السيامي والاستعانة 
بالأساليب الأسطورية التي تناسب العقل العربي. 

هذا الحكم مبني على مقدمات غير علمية» مبنية على جهل أو تجاهل. 
فعتدما يركز مفكر كبير على روايات معينة» ليصل بها إلى أغراض محددة» ثم 
يعمم كل هذا على العقل الإسلامي» فماذا يمكن أن يقال عن مثل هذا 
الباحث؟ لاذا لم يذكر موقف علماء المسلمين من الروايات؟ وخاصة تلك 
الروايات الإسرائيلية أو ما شاءهها أو الروايات المتعارضة أو المشتبهة» ولاذا 
لا يذكر الروايات الأخرى؟ ولاذا لا يحدثنا عن صحتها؟ ولماذا لا يكشف 
لنا كيف صاغت هذه الروايات القليلة العقلية الإسلاميةء وما شواهده على 
ذلك؟ كل هذه الأسئلة لا تجد ها جوايًا صر يجا عند هؤلاء. 

رابعًا: من خلال النظر في ما يكتبه الاتجاه الفلسفي المعاصرء نجد 
الإغفال التام للسنةء وإقامة دراسات خاصة حول القرآن فقط وإذا 
استشهد فإنما يستشهد بالآيات فقطء ولا تجد أي حديث» إلا في صورة 
نادرة للغاية بل إذا قامت دراسات حول السنةء فإن! تقوم من أجل نفيها 
وانتقاصها ومحاولة إلغائها تمامًا. 


)١(‏ انظر مثلاً: محمد أركون» من الاجتهاد إلى نقد العقل الإسلامي ص٦٤‏ » وانظر شيئًا من 
التعليق والمناقشة من قبل جمال سلطان في دفاع عن ثقافتنا ص9۹ وما بعدها. 
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وعندما ننظر إلى أحسنهم حالآء والذي أعلن عودته» بعد أن كان كافرًا 
بالشرق مؤمتا بالغرب فقط کا يقول عن نفسه» عندما نرى كتبه التي كانت 

بعد عودته فلا نجد فيها أي ذكر للسنة. نشول زفي عب یو( 

المسلم كتابان: الراك التريع عا رد E‏ 

AES‏ ورود لادی 

واستشهد بها من يخالفه ويخالف منھجهء فهو يردها فورًا ويستهزئ بها 
وبأصحابها دون أي احتراز» أو حتى يقوم بعملية تأويل لها بعد أن اقتنع 
ES‏ عتله وه العليم الذي 
معه» فهي غير مقبولة” © إِذًا فالسنة عند أفضلهم حالاً» لا ذكر لها من بين 

المصادر التي يرجع إليها المسلم» وإن وردت بعض أحاديتها وخالفت العقل» 

أي عقله ومن كان على منهجه» فإنها ترفض» بل ويسخر منهاء فإذا كان هذا 

عند أحسنهم حالاً فما بالك بأسوأهم. 
أما التيار الفلسفى الغالي في الانحرافء فيتجاوز هذا الإغفال للسنة. إلى 

التكذيب الصريح هاء ونقدها بلا هوادة» واتهام الصحابة أو أطراف أخرى 

كالشافعي مثلاء بوضع السنة بجانب القرآن كمصدر للمسلم» وكذلك 
وضع كثير من أحاديثها ونسبتها إلى الرسول ميا 
ذا فحجية السنة عمومًا -بزعمهم- من وضع بحض الداس» وكذلك 

كثير من أحاديثها هي من وضع من أتى بعد الرسول کل '". 
انان ريس اين ا ا 

(1) انظر: رؤية إسلاميةء ص١‏ 4» ط 7 دار الشروق» القاهرة وبيروت ۱۹۹۳ء 

() انظر: قصة عقل لزكي نجيب ص 15١-١56‏ . 

(۳) انظر مثلاً: محمد أركونء تاريخية الفكر العربي الإسلامي» ص 27١‏ ۲۱ء ط ۲» مركز الإنماء 
القومي» بيروت ۱۹۹١‏ م» والفكر الإسلامي» تقد واجتهاد ص١ ٠١‏ وما بعدهاء ط ١ء‏ دار 
الساقي» لندن ۱۹۹۰ م» وانظر موقف نصر حامد أبو زيد مع مناقشته من قبل محمد جلال 
كشك في قراءة في فكر التبعية ص٤۲۲‏ وما بعدهاء ط ١‏ مكتبة التراث الإسلاميء القاهرة 
١ه‏ 


؟ 


المستشرقون» عبر دراساتهم المتنوعة في هذا الباب» وقد كان الاستشرر_اق في 
فترة معينة يمثل أهم المنابع العلمية والمصادر المعرفية» ا 
الحديثة والمعاصرة» خاصة وأن العصر الحديث لم يكن فيه علماء حديث 
أقوياء» وقد كانت المراكز العلمية المنتشرة هنا وهناكء لا تهتم بعلم 
الحديث» ولا يوجد فيها علماء للحديث. فوافق هذا الجهل الواسع في العالم 
اماد قل N‏ للك دواع المتطورة عند المستشر-قين» 
تأترا أغلية الحكين اق بداة الآمر '''. ثم أخذت مثل هذه الشبهات 
وطورت» ودخلت على أغلب الا نجاهات المتغربة. ذات العقائد العلمانية. أو 
حتى بعض الا تجاهات الإسلامية. 

يكتفون في باب السنة بالأقوال العامة» ثم إغلاق الباب بعد ذلك» 
يكتفون بذكر عدم حجيتهاء أو أنها من صنع اليل الأول ومن بعد 
دون بيان علمي» أو شواهد واضحة» وأنى لهم ذلك؟ ثم يغلقون 
الات: 

I SEES‏ ا حف 
ذلك» فهم في مثل هذه الأقوال أبواقٌ للاستشر ET E‏ 
كونهم يستطيعون الغوص في السنة» ودراستها دراسة علمية» ا وف ا 
علمية» فدون ذلك خرط القتاد كما يقال» والسبب يعود إلى أن السنةء علم 
SORA A CELAL‏ 
وهذا لا يستطيعه الاستشراق ولا الاتجاه الفلسفي» ومن هنا اكتفوا ببعض 
المقدمات التي تريحهم من الاستمرار. 

وهذا الجهل الكبير بالسنةء هو غالب على آهل الاتجاهات المخالفة 
لأهل السنة والجماعة قدي وحديثًا فلا يُعرف متكلم أو معتزلي أو جهمي أو 
)١(‏ انظر: مصطفى السباعي» السنة ومكانتها في التشريع الإسلامي» ص 184 وما بعدهاء 


ط ٤‏ المكتب الإسلامي» بيروت ٠٤١١‏ ه» وانظر: د. السيد أحمد فرج» الاستشر.اق» 
ص5 .11١-1١7‏ 
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ا أو صوق أو: شيعي أو فيلسوف أو باطني له إلمام بالسنة أو 
بحوث معتبرة حوطاء تنم عن إنصاف وموضوعية ونابعة من منهج علمي. 

وإذا كان الجهل بالسنة هو الغالب على المتقدمين والتأخرين» فإن إهماها 
وإغفالهها سيكون نتيجة لا غبار عليهاء ولكن هناك أمرّ آخر تميزيه 
المعاصرون. فهم لم يكتفوا بالجهل» بل أضافوا الإنكار لما صراحة» أو من 
وراء حجاب» والزعم بأنها من وضع الصحابةء أو الفئات الاجتماعية 
المختلفة. إلى غير ذلك» سيرًا على طريقة المستشرقين من اليهود والنصارى 
أو من الملحدين. 

لقد احتكر الغرب المرجعية للاتجاه الفلسفي وأشباهه من المتغربين» في 
الفكر والفلسفة والأنظمة السياسية والاقتصادية والاجتماعية؛ والأدب 
والفنون. حتى علوم الشر_يعة. وهنا يظهر فرق كبير بين الفلاسفة 
والمتكلمين القدامى» والفلاسفة والمتكلمين الذين عاشوا أو يعيشون في 
العصر الحديث. 

فأهل العصر الحديث جعلوا إلا ستشراقء الوسيط الأساسي بينهم وبين 
العلوم الشرعيةء وهذا الوسيط يبقى وسيطًا غير حايدء بسبب أصوله التي 


(1) المذهب الأشعري ظهر فيه بعض المحدثين أو من كان له إلمام بالحديث» ولكن علم الحديث 
لم يظهر كعلم مشتهر عند الأشاعرة» فهو يظهر في فترات» وإلا فلا شك أن ابن فورك محمد 
بن الحسن بن فورك ت٦ ٠‏ 5ه» قد كان صاحب إلمام واسع بالحديث» ويعد ول الأشاعرة 
إدخالاً للحديث» إلى الاتجاه الأشعري ولكته سلك فيه منهج التأويل الأشعري» وجعل 
الحديث مؤيدًا للمذهب الأشعريء وإذا كان ابن فورك صاحب إلام» فإن البيهقي أحمد بن 
الحسين البيهقي ت9/8 4ه من أعلام المحدثين» ولكنه سلك نفس طريقة شيخه ابن فورك 
في التأويل وخدمة المذهب الأشعريء انظر: موقف ابن تيمية من الأشاعرة. ابن فورك 
(۲/ 6 6ه-0564). البيهقى (7/ .)٥۹۰-0٥۸۰‏ يضاف إلى أن هناك عليماء في الحديث. لا 
يخالف في علمهم أحد ولكتهم كانوا على تأثر بالطريقة الأشعرية خاصة في باب التأويل» 
ولكنهم لا يعدون مع ذلك أشاعرة وإنما متأثرين ببعض الأصول الأشعرية» ربا لأنها 
اله ل رماي اوها من سر هم نكل الاصام التووي ا والوقاء ابن ميرد 
رحمهم| الله-» ومع وجود هؤلاء المحدثين» إلا أن الاتجاه الأشعري في عمومه» وعند أئمته 
ساد عليه إهمال الحديث خاصة في القرون الثلاثة الأخيرة. 


ف 


انطلق منهاء ورغباته وأهوائه التي تحكمه في أثشاء تعامله مع العلوم 
الإسلامية» ثم أتى آهل العصر الحديث فجمعوا بين جهلهم بالسنة وبين 
أخذها عن طريق وسيط غير محايد وغير موضوعي وغير علمي» فاجتمع 
اجهل والإضلالء فأخرج لنا أسواً الأفكار حول السنة النبوية» وأسوأها 
مخاوكة الغاء السنة قاما. 

أما القدامى فقد سلموا من هذا الوسيط فما كان أمامهم إلا أخذ السنة 
من أصلهاء لذا فمن أخذها من أهلها برع فيهاء وأثبت كثيرًا من أمورهاء 
خاصة في باب الشرائع والمعاملات» أما في باب العقائد فقد كان التأويل هو 
الأداة المستعملة عند أغلب القدماء. 

خلاصة الموقف من السنة عند الاتجاه الفلسفي الحديث والمعاصرء أنه 
قد ألغاها من قاموسه» وحاول بكل طريقة إثيات الاكتفاء فقط بالقرآن 
دون السنة» ومن هنا فلا حاجة إلى إعادة الإشكالات القديمة» مثل حجية 
المتواتر» وعدم حجية الآحادء ومثل ما الحل إذا تعارض العقل أو العلم مع 
الأحاديث؟ وغيرها من الإشكاليات التي كان يوردها بعض المخالفين 
ال ن 

بعد استعراض أهم المواقف حول الكتاب والسنةء نصل إلى النهاية 
لنقول فيهاء أن التصور العام عند الاتجاه الفلسفي حول الكتاب والسنةء 
حالف لا أتى به الأنبياءء وموافق لما أتت به الفلسفات القديمة والحديثة» 
هذا التصور يتركز في فصل المتكلم عن كلامه» وفصل الكتاب والسنة عن 
مصدرهاء ورمي نصوص الأنبياء في إطار المثالات أو المجازات أو الكلام 
الفني الجميل» أو الأسطورة» أو التخييل أو غيرها من العبارات المتقاربة في 
هذا الع وبر التي جوع ينها نعي وبجو جيه هذه اللعب و مو . 

وهذا التصور من أهم التصورات المكونة للفلسفة قدي وحديثاء سواءً 
كانت هذه الفلسفة مؤمنة أو ملحدة» وهذا التصور لم نعرف أي اتجاه 
فلسفي حاول مراجعته ودراسته والتأكد منه» لقد راجع الاتجاه الفلسفي 


عقيف 


كل شيء» ولكنه لم يراجع في يوم من الأيام هذا التصورء فلازالت نصوص 
الأنبياء لا تعبر عن حقائق مباشرة بل هي من باب التخييل. 

وترتب عليه بعض المواقف الفرعيةء التي أصبح بعضها قريبًا من 
التصور أو يأخذ صورة الاعتقاد والحقيقة الثابتة» مثل عدم قداسة 
النصوص النبوية» وعدم أهمية تعظيمهاء وإمكان القول فيها با شاء القائل» 
وتفسيرها بأي صورة» إلى غير ذلك. 
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سبق الحديث عن المقصود بعلوم الشر.يعة» أي 
العلوم الإسلامية الأصيلة» التي قامت معتمدة 
على كلام الله وكلام رسوله يلد فكانت منها 
العقيدة وعلومهاء وكان منها الفقه. وكان منها 
التفسير لآيات القرآن» وكان منها السنة لجممع 
الأحاديث وتمييز الصحيح من الضعيف وبيان 
معنى الحديث» هذه أهم العلوم يضاف إليها ما 
كتبه المسلمون في الآداب والأخلاق والسلوك 
والرقاق والأموال والإمامة والتاريخ وغيرها. 


يفف 


أما الوسائل فهي علوم وضعها المسلمون لحاجات مختلفة» كان من أهمها 

الأول: آنا تعين على فهم كتاب الله» وسنة رسوله بي وتساهم في 
إرشاد العقل وضبطه عن الانحراف مع الكتاب أو السنةء إضافة إلى أنها 
تناسب أن تكون قواعد مرشدة لعمل عقل المسلم مع جميع أمور الحياة. 

الثاني: أنها تساعد في حفظ المنقول وضبطه. من كلام الله أو من كلام 
رسوله اة أو من الأحداث أو الأخبار المهمة في مثل هذا الباب. ويتم ذلك 
بصورة عملية دقيقة لم يشهد ها العام مشيلا 

Ga GES‏ ل بر در خودي 
كالمصطلح والتخريج والاسانيد وعلوم القران وعلوم اللغة. 

ونركز على هذه العلوم وهذه الوسائل؛ لاتصاها المباشر بكلام الله 
سبحانه» وبكلام رسوله بي فهي ضرورية وأساسية لمن أراد أن يفهم 
كلام الله سبحانه» أو كلام رسوله یاف أو يتعامل معهما شرحًا أو استنباطاء 
وإلا فهناك علوم كثيرة أبدعها المسلمون أو كتبوا فيها. 

بدأت هذه العلوم ووسائلها بالتكوّن منذ زمن الصحابة رضي الله 
عنهم» ثم كان منها ما بلغ صياغته المبتغاة في القرن الأول ومنها ما كان في 
القرن الثاني وهكذا حتى ظهر معظمها وأصبح لكل علم أصوله وعلماؤه 
وطلابه في شرق العالم الإسلامي وغربه. 

وهذه العلوم كانت تتأثر بأوضاع المسلمين» فعندما تصلح أمورهم 
تزدهر هذه العلوم» وعندما يقع الانحراف أو الضعف ني المسلمين» فإن 
هذا يتجاوزهم إلى العلوم التي كلفوا بحملها ونشرها بين الناس. 

ولا شك أن العام الإسلامي في القرون الأخيرة أصيب بركود كبير» 
يصل في كثير من الأحيان» وني كثير من الأماكن إلى ضعف وانحراف عا 
كان عليه السلف الصالح وهذا الأمر أصاب العلوم الإسلامية» فوقع فيها 
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الضعف» وأصاءها الانحراف عن طريق حامليها. 

فقد كثرت الشر-وح» ومن خلال هذه الشر۔وح» كان كل صاحب 
مذهب أو اتجاه يصوغ هذه العلوم حسب مذهبه واتجاهه» حتى غلب عليها 
في القرون الأخيرة الطابع الكلامي والصوفي» بل تحول الأمر إلى الاهتمام 
بالكتب الكلامية والصوفية وعظم من شأنهاء حتى أصبحت هي العلوم 
المهمة» وكان من يقف أمامها أو يحاول نقدهاء فكأن| نقد الإسلام ذاته. 

في هذا الجو وقع الاحتكاك بالغرب» وبداية التعرف عليه» فكانت 
الصدمة كبيرة عند كثير من المسلمين» فقد وجدوا عند الغرب تقدما كبيرًا 
في علوم الطب وعلوم الصناعة وعلوم الرياضة. وفي التاريخ والجغرافيا 
والفلك والاجتماع والاقتصاد والسياسة وغيرها من العلوم» وي المقابل 
فهم لا يعرفون في المعاهد الإسلامية إلا علومًا فاضت بالمقالات الكلامية 
والطرق الصوفية. 

الصدمة كانت متوقعة» والمشكلة بدون أي شك قائمة» ولكن الصدمة 
تجاوزت كل الحدودء وحل المشكلة انحرف منذ البداية وسلك طريقًا 
خحاطتًا. 

مع نهايات القرن ال ماضي وبدايات هذا القرن» ظهرت دعوة منتشرة بين 
أوساط المثقفين الجددء تدعو إلى الاهتام بالعلوم الحقيقية» وتدعو إلى 
العودة للكتاب والسنة دون أي واسطة لأن هذه العلوم المعهودة لديهم هي 
عائق كبير أمام فهم الكتاب والسنة. 

ولا شك أن الدعوة لها ما يفسرهاء خاصة في المكان الذي ظهرت فيهء 
وذلك يعود إلى كثرة ما ظهر من بدع وأمور غير مستحسنة في هذه العلوم» 
وكذلك في أهلها حيث تصدى للعلم من ليس له أهلآء أو من تلبس بشي.ء 
من البدع كالتصوف مثلاً. فأصبح العلم الشر_عي في العالم الإسلامي 
منحصرًا في شروحات مطولة؛ ومختصرات هذه الشروح» مليئة بها ليس من 
العلم» أو مليئة بها ليس له فائدة» فإذا أضفنا التصوف المنتشر والذي كان 


۲۹ 


سيد الساحة في ذلك الوقت» وكان ممسكا بزمام هذه العلوم» عند ذلك 
نصل إلى حقيقة الأمر. 

هذا الأمر كان بابّا خطيرًا للمخالفين وخاصة من تأئروا بالعلوم 
الغربية» أو من , بعض المسلمين الذين حاولوا الخروج عن هذا الجو المألوف 
ولكنهم سلكوا طرقًا أقرب إلى طرق المعتزلة قديّاء فقد كانوا يحاربون علوم 
الاد رركن ارا ابوا ودا ر 
والاعتاد فقط على قول السلف» وهي دعوة لا تجد ها أي واقع حقيقي»› 
ولكنهم كانوا ينظرون إلى هذه العلوم في صورتها الصوفية والكلامية 
المعهودة لديهم لا في صورتها الحقيقية التي وضعها السلف الصالح. 
ولكنهم بجهل منهم أو بعلم أدت دعواهم إلى عدم الاهتمام بالعلوم 
الإسلامية الحقيقية كما وضعها السلف الصالح» فقامت هذه الدعوات 
وامتداداتها الحديثة» من أقصى اليمين إلى أقصى اليسار بعيدة كل البعد عن 
العلوم الإسلامية. هناك طرف آخر ساهم في توسيع هذا الانحراف. 
وفعي لصوم E‏ قتراب منها ولكن من أجل 

تشويبها وهدمها. هذا الطرف يتمثل في المستشرقين. 

فقد صاحب ازدهار الدعوة السابقة» الاحتكاك القوي بالمستشر.قين 
والتأثر الكبير بهم والافنتان البالغ بعلمهم» فأصبح العلم الشررعي وعلم 
اللخة» وكل ما يتعلق بالمسلمين» يؤخذ عن طريق المستشر.قين» فهم عند 
هؤلاء العلماء ء حقّاء وهم الفاهمون حمًا ثل هذه العلوم» وهم أقدر الناس 
على تقهيمها. 

كان الطلاب يتلقون منهم هذه العلوم في جامعات أورباء ثم تجاوز 
الأمر ذلك فاستقدموا في الجامعات الإسلامية. وترجمت كتبهم إلى اللغة 
العربية» ووضعوا في أخطر المراكز العلمية» ومع أغهم ليسوا من آهل اللسان 
العربي» إلا أنه ومع عظم الافتتان بهم كان بعضهم ضمن المجامع اللغوية 
الناشئة في العالم الإسلامي» وما شابهها من المجامع العلمية. وبدأ بيعض 


حكن 


الحا ار ا ارسي اس 
الا اريك لل بر لمزم التي توصل إليها المستشرقون. 

إا فدعوة بعض الشخصيات الإسلامية إلى العودة للكتاب والسنةء وما 
قابلها من الجهد الا س ستشر أقي » أدى ذلك إلى إهمال العلوم الإإسلامية» عند 
أفضل التوجهات المعاصرة: فا بالك با حال مع أسوئها. 

وينبغى أن ننبه هنا إلى أن الدعوة للعودة إلى الكتاب والسنة هى دعوة 
كل الان ر الجتديق ر كل اة الاين ر ي ها روا 
ذلك يعلمون أن هذه العودة غير ممكنة إلا بالتمكن من العلوم الإسلامية؛ 
وأخذها عن طريق السلف الصالح؛ لأنه قد تفهم أحيانًا مثل هذه 
الدعوات فهًا خاطتاء ويترك علم السلف الصالح» مع أن المجددين كانوا 
hl SS SS GAS‏ ابوه 
من علوم عظيمة» أما الدعوة المعاصرة» فقد فهمها كثير من الأتباع على أنها 
عودة ماخر ة وروا قعل رو شلك إن هذا الأمر متمد رق 
عصرنا هذاء وهو متعذر في كل الأمور والعلوم والمناهج والمذاهب» فكيف 
بدين الإإسلام؟ 

فإن من أراد التعرف على الفلسفة مثلاً فعليه الإلام بلغة الفلسفة المعنية» 
ومعرفة مناهجها ومنطقهاء وأوضاعهاء والاحتكاك بآهلها حتى يتمكن 
منها. وذلك أولى في مصدر الإسلام ومنبعه وهو الكتاب والسنة. 

استمرت هذه الدعوة» وبلغت مرحلة متطورة» عندما ظهرت نزعات 
غالية في رفض القديم أيّا كان» وظهرت قضية «القديم والخديد») رفض 
القديم سواءً كان تفسيرًا أو عقيدة أو أخلاقًا أو فكرًا أو فقهًا أو أي علمء 
ومع ذلك لا نجد دعوات واضحة وصريحة في رفض القرآن» نعم هناك 
جهود في نقد بعض الآيات» والتكذيب ببعض الآيات» ولكن هناك 
انقلاب وعودة عند أكثر هذه الدعوات» وبقي القرآن مسكوتًا عنه من 
حيث الجملة» والصيحات الصريحة إنم| كانت من قبل بعض النصارى. أو 
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بعض المجاهيل الذين ليس لهم أي تأثير في المجتمع» أما الشخصيات 
المشهورة فقد رفضوا القديم كله وصرحوا بذلك ولكنهم سكتوا عن 
اقرآن؛ ول يصرحوا بموقفهم من لتد غلب عل الاعات اتترية رف 

أما الأجيال المعاصرة» وهى الاتجاهات المعنية في هذا البحثء» فقد كان 
ها بعض المواقف المغايرة» إلا أن الاتجاه العام» وهو رفض هذه العلوم أو 
إقصاؤها لازال قاتا ولكن من منظور جديد. 

اتجاهات التغريب قبل الحرب العالمية الثانية» كانت متوجهة تامًا نحو 
الخرب» بكل صراحةء وبكل قوة» ونبذ القديم ومعاداته مهما كان» ولكن 
بعد هذه ا خرب» ومع ظهور أوضاع جديدة في العالم الإسلامي» كان هناك 
نزعة قوية عند الأتجاهات المتغربة» هذه النزعة متمثلة في العودة إلى القديم» 
وظهر مصطلح (التراث» بعد مصطلح «القديم»وظهرت منازعات كبيرة 
حول هذا المفهوم الجديد. 

والتراث مفهوم واسع» يدخل فيه كل ما خلفه لنا الماضون» سواءً كان 
علومًا أو أنظلمة أو أساليب الح أو فنوناء أو آدايّاء إنه باختصار كل 
شىء. 

وهذه العودة إلى التراث. لا تعنى قبوله ولا تعنى في نفس الوقت 
رفضه» المهم عند أغليهم هو فقط محاولة فهمه وتفسيره ومعرفته» ويتجاوز 
الأمر عند بعضهم إلى نقده ومحاولة هدمه من داخلةء حتى يمكتنا التخلص 
من ثقله عليناء ثم بعدها نستطيع الدخول في الأزمنة الحديثة. 

ما يهمنا الآن أن العلوم الإسلامية داخلة في هذا المفهوم الجديد. . 
الصطلح الجديد وهو #التراث؟ فمن رفضه رفض حتى العلوم الشر.عية 
ومن قبلّه قبل كذلك العلوم الشرعية» ومن قبلّه بشروط رب -كذلك قر 
الغلوم الشرعية روط كان الأصل أن تر الأعور عل هذه الط ةة إلا 
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العلوم الشرعية» العلوم الشرعية دائً) في خانة القسم المنقود» في خانة القسم 
المرفوض من التراث. 

إِذًا فليس هناك اهتمام خاص بالعلوم الشر.عية» فهي لازالت مقصيّة 
ومبعدة» وإن| هناك اهتمام بالتراث» ورب) تدخل فيه العلوم الشرعية» وربما 
لا تدخلء والاهتمام بالتراث لا يعني دائمًا قبوله» بل الأمر متردد بين 
الاهتمام به من أجل استلهامه واستشاره» أو من أجل إعادة قراءته وكشفه 
وتفسيره عبر المنهجيات الحديثة» أو من أجل نقده وهدمه والتخلص منهء 
وقد كانت أغلب الدراسات المقامة حول التراث» تتعرض للعلوم 
الشرعية. 

كانت أشهر البدايات لوجود مصطلح التراث وظهوره والوقوف معه. 
مع علي أحمد سعيد أو أدونيس في كتابه الثابت والمتحول» وقد كان اهتمامه 
بالتراث بمفهومه العام والواسع» وكان موقفه من التراث واضحًاء فهو 
يريد هدم اتر اث بال راث ذاته؛ فهو لا يريد أن يستلهم التراث أو يستبقي 
شيئًا منه” ع ظهدرت الدراسات المغتلفة حول الترات تذكر بعنض 
الأمثلة حولها بدون ترتيب لأنها مثل مرحلة واحدة. 

نجد في الطرف الماركسي مثلاً (نحو رؤية ماركسية للتراث العربي)» 
لتوفيق سلوم» ونجد المشروع الكبير لطيب تزيني (مشر.وع رؤية جديدة 
للفكر العربي منذ بداياته حتى المرحلة المعاصرة في اثني عشر. جزءً!) الجزء 
الأول دين الراك إن الخورة. حول نظرية مقتر حةفي قضية التراث 
العري)7 ونجد مشروع حسين مروة (النزعات المادية في الفلسفة العربية 


)١(‏ الثابت والمتحول. بحث ف الاتباع والإبداع عند العرب (الأصول)» ط 5» دار العودة 
بەر وت ام وسيأق الحديث حوله. وانظر: بحثًا عن التراث العربي؛ رفعت إسلام 
ص۲۹ وما بعدهاء ط »١‏ دار الفارابي بيروت ۱۹۸٩‏ م. 


(۲) دار الفكر الجديد» بيروت ۱۹۸۸ م۔ 
(۳) دار دمشق» تاريخ المقدمة 1۹۷۹ م» والجزء الأول في ٠١٠١‏ صفحة. 
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الأسستلانية)” وير أن الاباك ك اوا هة ية كاده 
تب ال ق ها الان ارت او ال عة وردوو انال اة 
ما بین رفض وقبول. 

ونجد مشروع حسن حنفي الكبير الذي وضع له مقدمة في كتاب كامل 
بعنوان «التراث والتجديد» » وظهر منه الجزء الأول يعنوان: مو قفتا من 
التراث القديم :من العقيدة إلى الثورة» ”'' ونجد كذلك مشروع محمد عابد 
الجابري حول التراث» والذي مهد له بكتاب «نحن والتراث قراءة معاصرة 
و انيقي ٠‏ و اهيمر يوغة ار ف لحكل العيرن 
بأجزائه الثلاثة «تكوين العقل العربيء وبنية العقل العربي» والعقل السياسى 
ایا وسا راتو ا انات واا 
مع أن التراث قضية متحركة في أغلب كتبه الأخرى» ونجد المو تمر الكبير 
الذي نظمه مركز دراسات الوحدة العربية» وشارك فيه ما يقرب من مائة 
مشارك» وخرجت البحوث في كتاب كبر بعنوان «التراث وتحديات العصر 
في الوطن العربي الأصالة والمعاصرة» . 

ونجد دراسات تحاول صياغة نظرية للتراث» ومن أشهرها مع 
الكتابات السابقة كتاب فهمى جدعان (نظرية التراث ودراسات عربية 
اة اة و ر هتاه کات كانت هاا روود انان 
نقدية» تابعة للاتجاه الفلسفي» ومن أشهرها أعمال جورج طرابيشي. ومنها 


)١(‏ دار الفارابي» بيروت» 985١م‏ والطبعة السادسة 19848م. 

() ط £ المؤسسة الجحامعية للدراسات والنشر» بيروت» ۱۹۹۲ م. 

(۳) الكتاب في خمسة أجزاء وأكثر من ثلاثة آلاف صفحة صادر عن مكتبة مدبولي» القاهرة. 
() المركز الثقاني العربي» ط ٦‏ ۱۹۹۳م بيروت والدار البيضاءء وطبعته الأولى ٠/19م.‏ 
(5) كان تاريخ طباعة أجزائه على التوالي الأول 7م والثاني ۱۹۸٦‏ م» والثالث ۱۹۹۰ م. 
() مركز دراسات الوحدة العربية» بيروت» ط 11م 

(۷) مركز دراسات الوحدة العربية» بيروت» ط ۲ء ۱۹۸۷ م. 

(۸) عن دار الشروقء الأردن» ط ١‏ 194826م. 
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«المثقفون العرب والتراث. التحليل النفسى لعصاب جماعى» » وامذبحة 
التراث العربي في الثقافة العربية المعاصرة» > وكذلك كتاب رفعت سلام 
اابحثا عن التراث العري. نظرة نقدية منهجية) ‏ . 

لقد أصبح التراث من أهم النشاطات الفكرية عند أغلب المعاصرين 
(الذي تلهج به كل الألسنة» ويكتب فيه كل الكتاب على اختلاف مشاربهم 
وغاياتهم وكفاياتهم. وغني عن القول إن هناك من يتصدى لمبحث التراث 
وهو لا يعرف كتابًا واحدًا في (أصول الفقه)» أو في «علم الكلام». أو في 
«العلم العربي» 6 

إذا كانت مسألة التراث قضية شاغلة لأغلب الاتجامات الفلسفية 
المعاصرة» فهذا يقتضي أن العلوم الإسلامية داخلة في النشاطء بعد أن كانت 
مستبعدة تمامًا عند اليل السابق» صاحب النزعة التغريبية القديمة. 

ونحاول اختصار أهم المواقف عند الاتجاه المعاصر حول علوم الشريعة: 

من الصور المشهورةء ما نجده عند الجابري» فالجابري يعد من أكثر 
الفلاسفة اهتامًا بالتراث» وهو يرى أهمية قراءة التراث قراءة جديدة عير 
منهجيات حديثة» وقد مر ببعض العلوم الإسلامية أثناء قراءاته للتراث» أو 
أثناء نقده للعقل العربي» وكان من أهم العلوم التي وقف معهاء ومع 
شخصياتها علم أصول الفقه. فكيف كان موقفه من هذا العلم؟ 

من أشهر الشخصيات المعاصرة الدكتور محمد الجابري» وهو أستاذ 
فلسفة مشهورء وأكبر المدافعين عن الفلسفة» والناشرين لها في العالم 
الإسلامى» وكتاباته لما امتدادها الكبير لدى المحبين للفلسفةء يضاف إلى أن 
هذا الجابري اهتم كثيرًا بالتراث» ومحاولة قراءته قراءة جديدة» بعد أن 
)١(‏ عن دار رياض الریس» لندن» ط 1١‏ 1991م. 
(۲) عن دار الساقي» لندن وبيروت» ط ١‏ 1957م. 


(۳) عن دار الفارابي» بيروت»؛ ط 1 ۱۹۸٩‏ م. 
)٤(‏ فهمى جدعان» نظرية التراث ص6. 
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قسمه حسب أنظمته المعرفية إلى ثلاثة أقسامء البيان والعرفان واليرهان. أما 
أهل البيان فهم الأصوليون واللغويون وأهل الكلام خاصة المعتزلة 
والأشاعرة: أما أهل العرفان فهم الصوفية والشيعة» أما أهل البرهان فهم 
الفلاسفة. 

والجابري متعصب كثيرًا للبرهان» ومتحمس إلى إعادته من جديدء 
ومتحمس إلى إلغاء العرفان والبيان. 

وهذايعني أنه لا يقبل بالبيان ولا يقبل بالمعارف التى كوّنته. ک| 
بوره يري إلا فى سالة واخ رهی نوها تسر لا ل کا 
التعمس ل وهر الترهان عد يكن اناقل 

هناك أسئلة كثيرة» تحتاج إلى إجابات طويلة» وبحث أوسع من هذا 
حول هذه الأنظمسة» عن صحة قيام هذه الأنظمة» وعن مدى قوة 
شواهدهاء وسدى حقيقتهاء ومدى انفصاها عن بعضهاء وعن صحة 
نتاتجهاء وعن السبب الذي دفعه إلى التعصب للبرهان» وهل البرهان قائم 
فعلاً على العقل والعلم» وغيرها من المسا ءلات التي نكتفي بالتذكير بها. 

ونكتفي هنا بالنظر إلى موقفه من أحد العلوم الشرعية وهو علم أصول 
الفقه: 

الاتجاه الفلسفي منذ قيامه يرفض علوم الشر.يعة» أو يحاول إقصاءهاء 
هناك أسباب تاريخية لسذلك: فقد نشا الاتجاه الفلسفى المعاصر في بيئة 
ترفض العلم الشرعي» وهناك أسباب ذاتية: فالاتجاه الفلسفي يحوي بعض 
التصورات والأصول المعارضة تمامًا لعلوم الشرريعة» لم تفلح محاولات 
المصالحة التاريخية في حل هذه المعارضة. والجديد في مشر.وع الجأبري هو 
رفض العلوم الشرعية عن طريق آبنيته الصورية التي وضعهاء فهو مثلاً لا 
يقبل بعلم أصول الفقه التي وضعها الشافعي» فهذه الأصول تكوّن نظرية 
أصولية بيانية (عبارة عن جملة من المبادئ والقواعد لتفسير الخطاب البياني 
وهي نفس القواعد والمبسادئ التي تبناها المتكلمون والنحاة 
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قد Ca‏ 500006 57 
والبلاغيون) . الجابري هنا وعن طريق بعض التعمييات جعل الشافعي 
والمتأئرين به من علاء أهل السنة» مثل المتكلمين من المعتزلة والأشاعرةء 
وهذه المساواة تحتاج إلى إعادة نظرء إنه يجعل منهج الشافعي ورؤيته - تشبه 
- من جهة بعض القواسم - أهل الكلام» مع الفارق المشهور بينهماء ولكن 
الجابري عن طريق التعميم يدخلهم في قسم واحد. على أن هذه التعمييات 
كذلك لا يسلم له مهاء وستكتفي هنا بآن نقول أن الجابري أخذ بعض أقوال 
الشافعي من أهل السنةء ثم أغفل بقية آهل السنة فلا تجد لعالم منهم أي 
ذكرء واكتفى في نظامه البياني أو حتى في علم أصول الفقه بالاعتماد على 
أقوال المعتزلة أو الأشاعرة» ومن هنا فإن هذا النظام لا يمثل أهل السنة 
وإنما هو يمثل المعتزلة والأشاعرة وبعض المتأثرين بهم» وبهذا فإن إدخاله 
الاتجاه البياني الذي أسسه الشافعى يرفضه الجابري لأنه أدى كما يقول 
إلى (مبدأ الانفصال ومبداً التجويز) ومن ينظر إلى ما يقول حول هذه 
التتيجة» يجدها مركزة في علم الكلام وآثاره» الممتدة إلى بعض أهل اللغة 
من النحويين والبلاغيين وكذلك أهل الأصول» وليس من أصول الفقه 
التي أسسها الشافعي» فهذه الأصول كان امتدادها في علوم أهل السنة من 
علوم الحديث بفروعه التى أغفلها الجابري تَامًا من مشر_وعه الكبيرء 
فالجابري ينظر إلى كل التراث» ومع أن علم الحديث أوسع العلوم وأكثرهاء 
امتدادات علوم الشافعي» بل تكاد تكون شيئًا مستقلاً ونقصد المنهجية 
الحديثية أو منهج المحدثين» وأصول الفقه تمتد كذلك عند الفقهاء وهذا 
العلم الواسع أغفله الجابري» وأغفل العقيدة السلفية» وأغفل كل العلوم 

التى بناها ونشرها أهل السنة. 
ومع ذلك فقد أغفلها الجابري وركز على ما كتبه أهل الكلام كامتداد 


. ۲٤ص بنية العقل العربي للجابري‎ )١( 
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حقيقي لرسالة الشافعي كا يزعم. 

لقد جعل الجابريء المنهج الكلامي نتيجة حتمية لمنهج الشافعي رحمه الله 
في أصول الفقه» ثم رفض المنهج كله ومن ضمنه جهود الشافعي رحمه الله. 

وإذا أردنا أن ننتظم في جهد ترائي» فعلينا كا يرى الجابري اختيار الجهد 
الذي اكتشفه عند أهل البرهان. أو الذين حاولوا إعادة بناء البيان على 
البرهان» وفي أصول الفقه علينا أن ننتظم في جهد ابن حزم والشاطبي. 

ولا شك أن ابن حزم والشاطبي من العلماء الكيار» وهم اجتهادات 
جيدة في صياغة أصول الفقه» ولكن الجابري» يركز على بعض اجتهاداتهم 
التي بخالفون فيهاء أو على وضع محتويات لبعض نصوصهم التي لم تكن 
واضحة أو مقصودة لديهما. 

اوريركر ونا عل اوه اج سه رود كلدو لفاس أي سلا بساطة 
السلف مهما كان هذا السلف ...) ٠‏ وهنا نحتاج إلى التوقف مع (مهما كان 
هذا السلف)! لآن الجابري حريص على إلغاء سلطة السلف» وهذا المفهوم 
من المفاهيم التي تحتاج إلى احتراز. 

فماذا يقصد بسلطة؟ ومن يقصد بالسلف؟ إلا أننا نقول باختصار إن 
علوم السلف الصالح نقبلها ونأخذ الحق الذي فيها مهما كان» وليس في 
هذا أي تسلط. 

ويقول الحابري كذلك عن ظاهرية ابن حزم (نعم لقد دعا إلى التمسك 
ب(ظاهر» النص ولكنه لم يكن يرمي من وراء هذه الدعوة إلى التضييق على 
العقل بل بالعكس لقد أراد من ذلك تحرير الخلف من التبعية لتأويلات 
الا ..' أما جهد الشاطبي فهويرى أنه أتى (بنظرة جديدة إلى 
)١(‏ بنية العقل العربي » ص54 5. ٍ 
(؟) المرجع السابق ص054» ويقول في موطن آخر عن ظاهرية ابن حزم: (إنها تريد فعلا تجاوز 


مذهب الشافعى بإعادة تأسيس «البيان» ككلء في الشريعة والعقيدة واللغة) تكوين العقل 
العربي» ص ١١‏ 931 
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«الأصولانظرة تحرر ظاهرية ابن حزم من سجن النص اللغوي لتربطها 
بعال المقاصد. عالم المصلحةء ولتفتح بالتالي أمام العقل والاجتهاد مجالاً 
أوسع وأرحب | E EE‏ 
البحث القادمة. 

الجابري يحاول إِذَا هدم هذا العلم من داخله» عن طريق تقويله ما ل 
يقل» أو توسيع بعض المقولات الأصولية» ووضع مضامين جديدة هاء 
وليس همّه إبقاء أصول الفقه والاستمرار معهاء بل هو يريد تجاوزها 
والاستقلال عنهاء (إن الحاجة تدعو اليوم أكثر من أي وقت مضى إلى 
تدشين اعصر تدوين ا لكر تكون نقطة البداية فيه نقد السلاح .. 
نقد العقل العريي) ONS EE E‏ رعذ 
ل راو اا 
الاستقلال التام ” 

ننتقل من أحد ادن اة ل ھب اف داس ات 
في مصر» وهو الدكتور حسن حنفي» والدكتور حسن حنفي له إسهامه 
الكبير في نشر. الفلسفة الغربية في العام الإسلامي: خاصة ذات الجانب 
اليساري» وله إسهام أكبر في دراسة التراث» وله مشروع كبير حول التراث 
الإسلامي» تحدث عنه في مقدمة هذا المشروع «التراث والتجديدا» وخرج 
منه إلى الآن الجزء الأولء حول العقيدة في خمسة أجزاء. يضاف إلى هذا أن 
حسن حنفي له مشاركاته في الصحافة والتي جمعها وأخرجها ني ثانية 
أجزاء وفي أكثر من ألفين وخمسمائة صفحة بعنوان عام «الدين والثورة في 
مصر 94607١1181-1م).‏ 

مشروع حسن حنفي عنوانه التراث والتجديد» فالتراث من صميم 


)١(‏ بنية العقل العرں » ص054. 
() المرجع السابق ص5" 0. 
(©) انظر المرجع السابق ص1٠٥٠‏ وما بعدها. 
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مشروعه» والتجديد غاية ملحة تحرك هذا المشروع» وهنا نتسائل عن موقفه 
من علوم الشريعة التي أدخلها في هذا التراث؟ إذا عرفنا أن حسن حنفي 
جود أو ثبات» واليساري دائتمًا يعيش الثورة» على مستوى الفكر وعلى 
مستوى الواقع» وهو يحاول قول كل شىء مادام يوصل إلى أهدافه» حتى 
وإن لم تخضع هذه الأقوال لعقل أو منطق» ويحاول تغيير كل شىء مادام هذا 
الثبىء خالف لأهدافه ورغباته» مهما كان الأمر المغير» ومهما كانت درجة 

فإذا عدنا إلى العلوم الشر-عية نجد أن حسن حنفي يضعها ضمن 
«التراث القديم»» وموقفه من هذا التراث هدف إلى (إعادة بناء العلوم 
الغليزية ادات ا ردا ركلف اللعلينة عر ا ار قت 
ابتداءً» فهى تقليدية ولجذا فلا بد من الابتعاد عنهاء أو إعادة بنائها لتخرج 
عن صورتها التقليدية» والأمر الثاني هو ما يحاول حسن حنفي فعله. 

ولكن ما هى الصورة الجديدة» وغير التقليدية التى بناها حسن حنفى 
هذه العلوم؟ ' 

عندما ننظر إلى مقدمة المشر-وع «التراث والتجديد) وبعض أمثلته 
وأشهرها «من العقيدة إلى الثورة» نجد أن حسن حنفي قد ألغى تلك 
العلوم تَامّاء وحوها إلى شىء مغاير» لقد تحولت إلى النقيض» من الويان إلى 
الإلحاد. ومن السماء إلى الأرض» ومن الله إلى الإإنسان» هكذا يقول عن 
مشروعه وهذا شبيه بالديالكتيك ال هيجلي» وتطوراته الماركسية. 

نأخذ أحد العلوم الشرعية وهو علم العقيدة» وكيف كان موقفه من 
بدافيي e E a‏ الع ونيا GS‏ 
الاشاعرة والمعتزلة» وجعل هذه الصورة هي العقيدة التي خلفها لنا 
التراث» لكنه أغفل تمامًا الصور الأخرى سواءً العقيدة التي سطرها لنا 


() التراث والتحديد ص7 179. 
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السلف الصالح وهي ما ندين لله به» أو حتى بعض الصور المخالفة 
لأهل السنة مثل العقائد الشيعية والباطنية. 

وعشاييد اتفال الواضح لعلبي ين اغيم الفلوم يندا مهل البدية 
وتصوير العقيدة من منبع حالف لاهل السنةء ثم جعل هذه الصورة» هي 
الصورة الكاملة الشاملة لكل عقائد المسلمين» وهنا نجد موقفه شبيهًا 
بموقف الجحابري الذي اعتمد في نظامه البياني على أهل الكلام مع أنه يرى 
أن مؤسسى هذا النظام هم الأصوليون وأهل اللغةء فترك أهل السنة 

وكذلك حسن حنفى جعل العقيدة التى خلفها لنا الماضون هى عقيدة 
الأشاعرة والمعتزلة فقط. 

بعد ذلك قام بإعادة بنائهاء وقام بنقد كبير لهاء نوافقه في كثير من 
تفريعات النقد» ولكننا نخالفه في منطلقاته. وكثير من نقده» وكذلك 

فحسن حنمي » هيدف إلى إلغاء الي القديم» ونصبح أمام علم 
عقيدة جديد» قام بصياغته» وسنرى الان بعض صور هذا العلم» والتي 
يظهر من خلالها أنه قد تم إلغاء كل العقائد السابقة» الصحيحة والبتدعة 
وأبدلها بعقائد الفلسفات المادية والماركسية» ونكتفى بمثال وأحد وهو 
(الإيان بالله)» يقول حنفي : (موضوع التوحيد هو لب علم الكلام كله. 
أعطاه اسمه فأصبح التوحيد هو علم التوحيدء وأصبح العلم كله يدور 
حول إثباث الذات والصفات والأفعال)” > وتشاهد أنه قذ خصر التوحيد 
في أحد قسميهء وهو العلمي الخبريء ولكنه أغفل القسم الآخر كعادة 
الألوهية أو العبادة. وبعد استعراض للمواقف الكلامية بمنهجه الخاص» 
يصل إلى أن (توحيد الذات والصفات ... ليس توحيدًا عن طريق إطلاق 


.)١ /۲ ( من العقيدة إلى الثورة‎ )١( 
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قضايا موجبة مثل (الله عالم) أو سالبة (الله ليس جاهلاً) بل هو توحيد 
عملي عن طريق تحقيق الأوصاف الستة» والصفات السبعء والأسم) 
التسعة والتسعين في حياة الإنسان الفردية والاجتاعية» فإذا ما تحققت هذه 
الصفات بالفعل فلن تدخل كمحمولات في قضايا خيرية أو إنشائية يكون 
(الله) فيها موضوعا لأن الله هو وعي الإنسان بذاته مدفوعًا خارج العا 
بغيدا عن الإنسان منفضلاً عنه مش حجر أ نجامدًا مهم] حاول الإنسان معاودة 
الا تال ية فين طريق الف الاد وا عار اة 
القدماء وبعض المصلحين المحدثين قد ركزوا على حق الله على الإنسان 
E LG A‏ 
العصر الذي ضاعت فيه حقوق الإنسان ومازالت تضيع) e‏ 
يكون الأمر فيه تناقضات» أو غير علمي» كما هو معهود في كتابات حسن 
حنفی» لأن ذلك من مصلحة الجراهير فمصلحة الجاهير وتربيتها ثقافيًا أولى 
من المعادلة العلمية المتزنة لمجتمع مستقر ومتقدم وعلمي” » ويهذا تتحول 
كثير من القضايا والاعتقادات إلى صورة جديدة (فالابان: هو نقاء القصد 
واتفاقه مع القصد الكلي (والله) يعني في السلوك قوة الباعث ونقاءه وشمول 
الهدف وعمومه» وبذل الجهد والطاقة ..) ويصبح التوحيد فعل نفي ورفض» 
نفي كل القوى الزائفة .. وإثبات قوى الطبيعة الشر.عية؛ الحرية» والعدل. 
والمساواة قوى التحرر والشورة» الأول فعل (لا إله) والشاني فعل (إلا الله) 
وأشهد التي تسبقهما هي الشهادة على العصر. وأحزانه» ورؤية هزائمه 
شا وهكذا في بقية قضايا علم التوحيد أو علم العقيدة ت ول إل 
مغل هذه الصورةء ليس الهم معرفة الحق» وإنما المهم أن نفسر.ه حسب 
رغباتنا وأهدافناء وهكذا يتم إلغاؤهم للعلوم الشر.عية» عن طريق تفريغها 
)١(‏ من العقيدة إلى الثورة (۲/ .)55٠‏ 

)ارجم السابق(5/ 59513). 


)۳( ارج السايق(؟/ 0415 : 
)٤(‏ انظر: المرجع السابق(7/ 35524-5517). 
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دخ رج بموقفين من العلوم الإسلامية» تدور حولما بقية المواقف لأكثر 
الاتجاهات الفلسفية المعاصرة. 

الموقف الأول: يتمثل في الانطلاق من جزء معين من هذه العلوم» بعد 
تحويلها وصياغتها صياغة جديدة» وهذا الانطلاق غايته الاستقلال التام في 
ا 

أما الموقف الثاني: فهو يرى أهمية التراث» ولكنه يرى في نفس الوقت 
تحويله إلى صورة مغايرة تمَامًا عن المعهود عنه» فعلوم الشر_يعة تتحول إلى 
شىء مختلفء تتحول إلى ألفاظ تراثية بمضامين جديدة. 

وإذا كان الموقف الأول يعلن عن رغبته في الاستقلال» فإن الثاني وإن لم 
العلوم الشرعية» وبقاء بعض الألفاظ أو المصطلحات لا يغني شيئًا مادام 
أنها قد فرغت من كل محتواها. 

في الختام يمكن تلخيص الموقف على النحو التالي: 

لقد أدخل الاتجاه الفلسفي المعاصر مع بقية الاتجاهات العلمانية 
مصطلح الستراث إلى الساحة الإسلامية» ثم قامت مناقشات واسعةء 
وخصومات كثيرة حول هذا المصطلح.ء وما يحويه هذا المصطلح «العلوم 
الشرعية»)» فدخلت العلوم الشرعية ساحة القضية وحقها ما لحق غيرها من 
قضايا التراث. 

ومن خلال مشكلة «المقبول والمرفوض» من التراث» وقعت العلوم 
الشرعية منذ البداية في «حيز المرفوض» ثم تنوعت عبارات الرفض 
وأساليبه وطرقه» وكذلك دوافعه وأسبابه» بين| دخلت العلوم المخالفة 
الشرعية مبعدة أو ملغاة أو حاربة من قبل الاتجاه الفلسفي المعاصر . 
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لكل أمة عقيدتها التي تح ركها وتؤثر فيهاء ولكل 
إنسان عقيدته التي تح ركه وتؤثر فيه؛ لا يخرج عن 
ذلك أحد؛ حتى الملحد فإن إلحاده هو عقيدته. 
العقيدة أعمق من التصوراتء فالتصورات أمورٌ 
ذهنية» وقواعد ذهنية» ومؤثرات ذهنية» ولكنها 
عندما تتجاوز الذهن إلى القلب فتتملكه وتسيطر 
عليه وتنحكم فيه وفي ما يصدر منه من أعمال» فإن 
هذه التصورات تتحول إلى عقيدة. 


۳۹4۵ 


العقيدة التي يجب على المسلم اعتقادهاء هي ما بيّنها لنا رمسول الله إا 
التي ترجع إلى الأصول العظيمة الستةء أي أركان الإيمان التي أخبر بها 
الرسول َة جبريل عليه السلام عندما سأله: ما الإيهان؟ فقال رسول الله 
: ی ا ا و 
وبالقدر خير وشره))” 

هذه هي أركان عقيدة المسلمء فإذا آمن بها حق الإيهان» وعلى الوجه 
الصحيح» فإنها تولد لديه أعمالاً صالحة وأفكارًا سويّة وحياة سعيدة» وني 
الآخرة جنات النعيم. 

هذه الأصول الستة نؤمن بها على الوجه الذي أتى في كتاب الله وسنة 
رسوله يلق بلا زيادة أو نقصان. وبلا تحريف أو تعطيل. 

وبهذه الأصول الستة يتميز المؤمن من الكافرء والصالح من الفاسدء 
والفائز من الخاسرء وعندما يكون التصور ها صحيحًاء والإيهان ہا سليً 
وصادقا؛ فإن الغالب على بقية تصورات الإنسان واعتقاداته وأعاله 
الصحة والسلامة. 

وإذا كان التصور ها فاسدّاء والإيمان مها ناقصًا أو معدومًا؛ فإن الغالب 
على بقية تصورات الإنسان واعتقاداته وأعماله وأقوالهء الخطأ والفساد. 

ونعود الآن إلى الاتجاه الفلسفي SS‏ يدر 
وسندوّن هنا ملحوظتين وجدتها واضحة في كتاباتهم؛ استبق بها العرض 
اليج لوقنو سن E EE‏ 
العرض. 

الملحوظة الأولى: التصور العام لدى الفلسفة نحو الدين» تصور ثابت ل 
)١(‏ أشهر الروايات هي رواية عمر رضي الله عنه في صحيح مسلم؛ كتاب الإیان» اول من قال 

بالقدر (167'/1) بشرح النووي» والحديث موجود في الصحيحين بروايات صحابة آخرين 


كأبي هريرة؛ وأبي ذرء وأنس بن مالك رضي الله عنه.انظر: جامع الأصول لابن الأثير 


۲۹٦ 


يتغير» هذا التصور خلاصته. أن الأديان بكل ما فيها لا تعبر عن حقائق» 

امتد هذا التصور المسيطر على الفكر الفلسفى إلى كل قضية تتعلق 
بالدين» بعقائده وشرائعه» وأوضح ما يكون نجده في أبواب العقيدة. 

الملحوظة الثانية: الاتجاهات الفلسفية الحديثة جعلت «للواقع» قوة 
أمام الواقع فهم يبررون سبب أخذهم ببعض المواقف. أو قوهم ببعض 
التفسيرات والتأويلات بحجة الواقع» فالواقع يقول ذلكء والواقع يفرض 
ذلك» والواقع يجبرنا على ذلك» ويضاف أحيانًا إلى الواقع «العقل العلمي 
الحديث» أو «الثقافة الحديثة»» أو «الحضارة المعاصرة» ويمكنهم أمام هذا 
الواقع أن يضحًّوا بكل شيءٍ ديني حتى في باب العقائدء بحجة عدم مناسبته 
للواقع» ومخالفته لروح الحضارة الحديثة. 

وضعنا هاتين الملحوظتين في البداية؛ مع أنها كانت نتيجة قراءة شاملة 
لمعظم ما كتبوه؛ أي أا أتت بعد الاطلاع» وإنما ؤضعت في البداية مع أنها 
نتيجة» من باب التسهيل للقارئ» ومن أجل أن يشاركنا منذ البداية 
اكتشاف مدى تأثير هذين البعدين على الاتجاه الفلسفي في أبواب العقائد. 

وقبل البدء» نحب أن تنبه إلى أنه من الصعب الاستقصاء لمواقفهم من 
مسائل العقيدة» وإنا نكتفي با يدل على المقصود»ء معتمدين على المشهورين 
تصورات واعتقادات ويرجع إليها. 

١‏ - موقفهم من الإيمان بالله: 

يعد الإيمان بالله من أهم قضايا العقيدة» بل هو أساس الإيمان كله فهو 
الركن الأول» وهو الركن الأعظمء وهو الذي من أجله أرسل الرسل» 
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ونزلت الكتب» وهو الذى يطلب من الناس ابتداءًء وعندما لا يكون هناك 
إيمان باه فلا تنفع بقية الأعمال» ولا يقام ها شأن أو اعتبار» وتفسد حياة 
الناس» وتظهر الحياة التعيسة مهم| كثرت ملذاتها وشهواتها. 

والإيهان بالله يشمل الإيهان بوجوده» والويمان بربوبيته» والويهان بأسمائه 
وصفاته. والإيهان بألوهيته. يجتمع فيه التوحيدان: توحيد المعرفة والإثبات» 
وتوحيد القصد والطلب» فإذا فقد أحدهما أو كلاهما فقد الإيهان. 

من آمن بالله كانت تصوراته وأفكاره وأقواله وأفعاله» وعلومه 
ومعارفه» وكل ما يصدر عنهه. نابعة من خلال هذه العقيدة» سائرة في 
ظلاها. 

إن أهم علامة لؤسلام المسلمء وإيمان المؤمن» هو توحيد الله» وبدون 
هذا التوحيد لا يقبل الله من الإنسان صرقا ولا عدلاً. 

فيا ترى كيف كان حال الاتجاه الفلسفي المعاصر مع هذا الركن 
العظيم؟ 

او ا اا و جود اال انەر ال إن 
مغل هذا السؤال لم يكن واردًا في الماضيء لأن الإلحاد بمعنى إنكار الخالق 
سبحانه وتعالى لم يظهر في الماضي» وإن ظهر ففي صور نادرة» ود 3 
الإنكار في الظاهر لا في الباطن» ويكون إنكارًا دون قيامه على نظريات 
علمية» أو أفكار فلسفية» بل هو قول لبعض الطغاة من الملوك الذين غرّهم 
ما هم عليه من ملك. أما في العصر الحديث» وفي العالم الغربي بالذات فقد 
ظهر الإ لحاد بصورة صريحة. وسار عليها آقوام» وخرجت كتب عن 
فلاسفة وعلماء تؤصل مثل هذاالامر . 

وبما أن الفلسفة المعاصرة في العالم الإسلامي تعتير في أغلبها امتدادًا 
للفلسفة الغربية» ولذا فإن السؤال عن اعترافهم بوجود الخالق له ما يبرره. 

الناظر إلى أغلب الكتابات الفلسفية في العالم الإسلامي يلاحصمظ 


() انظر مبحث الإلحاد في ((مذاهب فكرية معاصرة) لمحمد قطب ص" ٠١‏ وما بعدها. 


۹۸ 


اعترافهم بوجود الخالق سبحانه وتعالى» تصريًا أو ت تلميحًاء وهنا يختلفون 
اختلاقا واضحًا مع أصوهم الفلسفية الغربية وك مايه قا 
الخالق سبحانه» مع العلم أن هناك بعض الصور لإنكار الخالق سبحانه 
بالتصريح أو التلميح» خاصة عند الماركسيين العرب» ولعل السبب يعود 
إلى أن جوهر الماركسية الغربية يقوم على الإلحادء فكان من الصعب أخذها 
دون أخذ جوهرهاء ومع هذا فلا نجده بوضوح إلا عند فئة قليلة منهم. 

نجد صورة غير صريحة تتمثل في فئة تعلن بكل صراحة تأثرها 
واهتمامها بالتيارات الإلحادية» وتعلن المدح والثناء لمثشل هذه التيارات» 
وتقوم على نشر كتابات الملاحدة في العالم الإسلامي. 

من أمثلتها ما نجده عند فيلسوف الوجودية في العام الإسلامي» وأكبر 
الناشرين للفلسفة في العالم الإسلامي الدكتور عبد ال رحمن بدوي» فعبد 
ال حمن يدوي قام بنشر عدة كتب عن الإلحاد. طرزها بمقدمات وتعليقات 
مليئة بالثناء والفخر بهذا التراث» ويعلن بدوي أن أهم شخصية تأثر بها هو 
الفيلسوف الكبير نيتشه الذي أعلن موت الإله»ء وتأثره بالفلسفات 
E‏ ل 
أجذالة ق ي الوقت اى لى جد يعارن يناه لاه اندو 


)١(‏ أقيمت أخيرًا ندوة في مصر- بمناسبة ميلاد بدوي الثانين» ا ل 
للدكتور عطية القوصي حول التوجه الإسلامي المعاصر لبدوي الذي يعيش منذ ثلاثين 
في عزلته الاختيارية في فرنسا وذكر القوصي بأن بدوي قد استفزته الحملة المسعورة 0 
: في الغرب في السنوات الأخيرة مستهدفة الإسلام والمسلمين» فأصدر من باريس وياللغة 
الفرنسية مجموعة من الكتب يدافع فيها عن الإسلام ضد تجاوزات المفكرينء وأ رن 
الغربيين» منها كتاب ((دفاع عن القرآن ضد منتقديه) ۱۹۸٩‏ م» وكتاب «دفاع عن حياة النبسي 
محمد ضد المتتقصين لقدره) ۰م وهذا يوحي بالتحول عند بدوي مع عدم معرفتي 
بمضمون هذه الكتب» انظر جريدة الحياة عدد ١707 ١‏ بتاريخ 7/ 514/7 اهه وقد زودني 
المشرف سجزاه الله خخيرًا- يعد ذلك ببعض المعلومات عن هذه الندوة» فقد أخر جت الطيئة 
العامة للكتاب هذه الندوة في كتاب بعتوان (الكتاب التذكارى عبد ال ر حمن بدوى- فى عيد 
ميلاده الثهانين» بإشراف د. أحد عبد الحليم 1991م ٠‏ 1( 


4۹ 


وقريبًا من بدوي الدكتور حسن حنفي الذي اعتنى باليسار الغربي» 
الذي مثّل أصرح أنواع الإلحاد في الغربء فقام بترجمة كتبهم» وعمل 
دراسات متنوعة حوفم مثل فيورباخ» واسبينوزاء وماركس» وغيرهمء 
يقول: (يلاحظ أننا في وعينا بالفلسفة كمشروع قومي تبرز باستمرار أهمية 
يسار المذاهب الفلسسفية بالكتابة عنه» فترحمنا رسالة في اللاهسوت» 
والسياسة لاسبيئو زاء ونعد كتايتا عن فشته فيلسوف المقاومة؛ وجموعتنا 
عن اليسار الهيجلي» وقد كتبنا من قبل بعد هزيمة 971١م‏ وفي فترة الشورة 
المضادة في مصر عدة دراسات عن يسار المذاهب الفلسفية مشل: فولتير» 
فيورباخ» ET‏ 

إلا أا مع قيامهما بنشر وتعظيم هذا الفكر الإلحاديء لم يصرحوا بإنكار 
الخالق» ولم يصرحوا بالإلحاد بصورته المعاصرة» وقد يكون في الإشارة ما 
يغني عن العيارة» إلا أنهم قد يلمحون أحيانًا بعبارات تفيد إثباتهم لوجود 
الخالق سبحانه. 

إذا فالفلاسفة لدينا في جملتهم لا ينكرون وجود الخالق» وعباراتهم تدل 
على إيمانهم بوجوده» بخلاف أكثر الفلسفات الغربية» حيث أصبح من 
الممكن وصف معظمها بأنها فلسفة ملحدة» وخاصة فلسفات القرن التاسع 
عشر والقرن العشرين. 

الخلاصة: أن الفلسفة في العالم الإسلامي من حيث الجملة لا تنكر وجود 
الخالق ولكنها في نفس الوقت لآ متم بوجوده ولا بتوحيده. 

عندما ننظر إلى الفلسفة في العام الإسلامي في قسمها اليساري» نجدها 
تحاول إقصاء الخدالق سبحانه» فهي إن لم تنكره وتكذب به فهي تحاول 
إبعاده» وإخراجه في صورة لا تليق به سبحانه» ولا يمكن أن تكون قريبة مما 
ورد في النصوص الشرعية. 

لا نجد إنكارًا للخالق سبحانه وتعمالى» واستهانة به إلا في الصورة 


() الاستغراب ص 47 ۰۲ هامش (۸)ء وانظر ص۱۹۳ هامش )7١(‏ . 


وو ؟ 


الماركسية للفلسفة» وربا يعد صادق جلال العظم هو أج رأهم والمعبر بكل 
صراحة عن هذه القضية» وهو ينال كل احترام عند أشهر الفلاسفة 
الماركسيين كحسين مروة» وطيب تزيني. 

عندما كان يتحدث العظم عن الفرق بين النظرة العلمية والنظرة الديتية 
نحو نشأة الكون قال: (أما النظرة العلمية فقد عير عنها أحسن تعيير 
فيلسوف وعالم رياضي آخر «لابلاس» عندما قدم كتابه «نظام الكون) 
هدية إلى نابليون» فسأله الإمبراطور: (وما المكان الذي يحتله الله في 
نظامك؟). 

فأجاب لابلاس: (الله فرضيته لا حاجة لي بها في نظامي). 

فهل من عجب إذن أن نسمع نيتشه يعلن في القرن الماضي أن الله قد 
مات. وهل باستطاعتنا أن نتكر أن الإله الذي مات في أوريا بدأ يحتضر في 
ا ل ل ل ا 
في تقصي المعرفة والاتجاهات الثورية 0 ء إن ما يميّز هذا الماركمي. هو 
جرأته الكلامية» وفي الوقت نفسه دون أي إثباتات علمية أو عة عقلية» المهم 
هو رمي الشبهات» وأصرح العبارات» دون أن تكون قائمة على أدلة أو 
براهين» فإن من عنده أدنى حس معرفيء ورؤية لأحوال الناس» يعرف بأن 


)١(‏ نقد الفكر الديني للعظم ص5١»‏ ط ۷ ٠‏ دار الطليعة» بيروت» ۱۹۹٤‏ م» وانظر مناقشة 
الكاتب والكتاب في عدة درأسات منها: 

-١‏ دراسة الشيخ محمد حسن آل ياسين في كتابه الممتع (هوامش على كتاب نقد الفكر 
الديتي) وخصوصا الفصل الخامس ص5 ١١‏ وما يعدهاء» ط ۷» دار النفائس» بيروت» 
۳ ھ. 

11- والكتاب الممتح أعبد الر شن حسن حبتكة ألميداني ((صراع مع الملاحدة حتی 
العظم) ط ۰۵ دار القلم» دمشق 517 1ه-15975م. 
ا 

-٤‏ و(الذين يلحدون في آیات الله) للدكتور کال سعفان» ص۷ وما بعدهاء دار 


١ 


البشرية مهما فسقت» وانحرفت» فإنها لا تستطيع إنكار وجود الخالق. 

قريبًا من صادق العظم» نجد شخصًا آخر يمكن أن يقال عنه فيلسوف 
الحداثة» مع أنه اشتهر بالأدب والنقد أكثر من شهرته كمتفلسف وهو 
أدونيس» ففي كتابه «الثابت والمتحول)» يمكن أن يقال أن «الثابت)اوهو 
الق الى برش وينقده بشدة» هو القسم الذي فيه إثبات وجود الله 
والإيمان به» بين) «المتحول» وهو الذي يتبناه ويدافع عنه» هو الذي يميل إلى 
إنكار الخالق أو الابتداع في حقه سبحانه» ومن أهل «التحول)ء الملاحدة 
وقد كان إلحادهم (توكيدًا على إرادة الإنسان الخاصة بحيث يكون عقله 
شريعته وقوته. المقدس بالنسبة إلى الإلحادء هو الإنسان نفسه»ء إنسان 
العقلء؛ ولا شيء أعظم من هذا الإنسان. إنه يحل العقل محل الوحيء 
والإنسان محل الله. ومن هنا يقدم الإلحاد نفسه» كنواة لحياة المستقبل وفكر 
المستقبل .. إنه بتعبير آخر» أول شكل للحداثة ...» وإذا كان الإلحاد نهاية 
الوحيء فإنه بداية موت الله ...)”2 وقد كان للإلحاد والتصوف كما يزعم 
دور كبير في حياة الإنسان (فإذا كان الإلحاد حرر الإنسان من الله. فإن 
التصوف حرره من الشريعة واضعًا الله في الإنسان)9؟. 

الإلحاد هنا يعبر عن نهاية الوحي» وموت الله ويؤدي إلى تحرير 
الإنسانء وجعله الشىء الوحيد المقدس» وهو بهذا أول شكل للحداثة ولا 
ندري ما هو آخر شكل غاء ولا ندري ما علاقة نهاية الوحي» وموت الخالق 
سبحانه وتعالى بتحرير الإنسان وتعظيم دوره في الحياة. أليس الأصل هو 
العكس؟ وإذا كان قوله لا شاهد له ولا دليل عليه فإننا تقول ودون 
الحاجة إلى أي شاهد أو دليل لأن ذلك أوضح من نور الشمس ف النهارء 
نقول إن الإيمان باللهء والتمسك بالوحيء هو الذي يحرر الإنسان فعلاً 
وهو الذي يعطيه دوره ومكانته بين كل الخلائق. 


(1) الثابت والمتحول لأدونيس ص 88 3٠‏ 
6 المرجع السابق ص 8ش . 
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من العظم وأدونيس إلى فيلسوف مشهور وهو الدكتور حسن حنفي» 
والدكتور حسن حنفي له كلام كثير» وما أكثر كلامه في أبواب العقائد» وما 
أكثر تناقضاته فيهاء ولكن لا عجب فهو يسير في اتجاه يقوم على الفكرة 
ونقيضهاء الحياة لا يوجد فيها حقائق جوهرية» الحقيقة هي في هذا التناقض 
والذي يمثله حسن حنفي بصورة كبيرة. 

حسن حنفي يتلاعب بهذا الركن وهو الإيمان بالله حسب حاجات 
موضوعه. الواقع هو الذي يفرض التفسيرء والواقع هو الذي يفرض 
صورة الإيمان» فإذا كان التجسيم في العقائد القديمة مرفوضًاء فإنه (قد يثير 
الأذهان حاليًا في الربط بين الله وسيناء» بين التوحيد وفلسطين. فالفصل 
القديم بين الخالق والمخلوق كان دفاعا عن الخالق ضد ثقافات المخلوق 
القديمة. ولكن الحال قد تغير الآنء وأصبحت مأساتنا هى مكاسينا 
القديمة» الفصل بين الخالق والمخلوق» ومطلبنا هو ما هاجمناه قديّاء الربط 
بين الله والعالم SG‏ 
حديثاء فكل الاحتمالات أمامنا متساوية 30 '. العقائد عند حسن حنفي 
ليس لها حقيقة ثابتة» ولهذا فتغيرها ممكن» ونحن أمام العقائد المتنوعة 
بالخيار» نختار منها ما يناسب عصرناء لا ما يكون حقا في ذاته» لأنه لا یری 
شيئًا اسمه حق في ذاته» بل الحق هو ما يناسب واقعنا وعصر.نا. إذا كان 
الإلحاد مناسبًا أخذنا بهء وإذا كان الإيمان مناسبًا أخذنا به» وهكذا كل 
المتقابلات وكل الأضداد يمكن الأخذ بأحدها دون حرجء لأنه (ليس 
المقصود من الوحي إثبات موجود مطلق غني لا يحتاج إلى الغير -- وهو 
يقصد هنا الخالق وإن كنا نخالفه في عباراته - بل المقصود منه تطوير الواقع 
SSE MCG‏ 
التطور)” '. وهو يتجرأ أحيانًا إلى ما هو أبعد من ذلك» ففي حديثه عن 
)١(‏ التراث والتجديد لحسن حنفي ص١‏ ؟. 

(0 المرجع السابق ص .1١‏ 


۲ 


اللخة القديمةء وتركيزه على أنها لغة دينية يسيطر عليها مصطلحات مثل: 
اللهء الرسول» الدينء الجنة» النار .. 7" (فهذه اللغة لم تعد قادرة على التعبير 
عن مضامينها المتجددة طبقًا لمتطلبات العصر- نظرًا لطول مصاحبتها 
للحعاق التقليدية الشاقعة القن انريف اتماص مها 

فن عبرب هفو الل كر درل آنا لغة فة دور ال شو حل 
الله .. ولفظ (الله) (يعبر عن اقتضاء أو مطلب» ولا يعبر عن معنى معين أي 
أنه صرخة وجودية أكثر مته معنى يمكن التعبير عنه بلفظ من اللغة أو 
تصور من ل .. فالله لفظ نعير به عن صرخات الألم وصيحات الفرح 
أي أنه تعبير أدبي أكثر منه وصمًا لواقع» وتعبير إنشائي أكثر منه وصمًا 
خبريا . )»ومن هنا فنحن کا يرى حسن حنفي في حاجة إلى لغة غير 
إلهية» من مميزاتها (أن تكون اللغة ها ما يقابلها في الحس والمشاهدة والتجرية 
حتى يمكن ضبط معانيها والرجوع إلى واقع واحد يكون محكًا للمعاني 
ومرجعا إذا تضاربت وتعارضت. فألفاظ الجن والملائكة والشياطين» بل 
والخلق والبعث والقيامة كلها ألفاظ تجاوز الحس والمشاهدة ولا يمكن 
استعرإلها لأنها لا تشير إلى واقع» ولا يقبلها كل الناس» ولا تؤدي دور 
الويصال .. وكذلك ألفاظ عين الله ويد الله وقلب الله ووجه الله وصعود الله 
ونزوله وجلوسه وقيامه كلها ألفاظ لا يمكن استعماها لأنما أقرب إلى 
الصور الفنية منها إلى ألفاظ إخبارية ..) والتتيجة التي يصر عليها 
الجميع هي أنه (يمكن نقل عصر.نا من مرحلة التمركز حول الله وهي 
المرحلة القديمة إلى مرحلة التمركز حول الإنسان وهي المرحلة الحالية)”). 

نجد الصورة السابقة عند من يمكن أن نسميهم بالاتجاه اليساري في 


.١١١ انظر التراث والتحديد ص‎ )١( 

(۲) المرجع السابق ص .١١١‏ 

(0) المرجع السابق ۲١١١ء‏ ۳ء وانظر ص .١١‏ 

.١7١ص المرجع السايق‎ )٤( 
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الفلسفةء ويمثل صورة من صور التكذيب بالخالق والإنكار له» أو على 
الأقل محاولة تصويره بصورة جديدة» من بنات أفكارهم» ومن آثار 
الفلسفات المحيطة بهم. 

وهذه الصورة يظهر فيها عاو لات إقصاء الخالق سبحانه وتعالى من هذا 
العالم» والاهتام فقط بالإنسان» وأجد أنه من المناسب ذكر قصة تعبر عن 
تجربة أمة كبيرة» أرادت إقصاء الخالق ولكنها لم تستطع. 

يذكر الدكتور إمام عبد الفتاح رئيس قسم الفلسفة بجامعة الكويت وهو 
مصريء أنه وجد في لندن امرأة عجوراء تبيع مجموعة من الكتب» كلها تدور 
حول الإلحاد» لراسل وشتراوس وفيورباخ وغيرهم» فسأها هل هذا العمل 
مقصود؟ فقالت له نعم» فنحن أعضاء في جمعية تعمل على نشر الإلحاد. 
وأخبرته بعدم وجود فرع لهم في مصر» ولكن يوجد لهم في تركياء فسألها: 
(أتعتقدين أنه من الممكن أن تنزعوا الشعور اللسديني من نفوس الشاس؟ 
أجابت في حسم: كلاء ونحن لا نستهدف هذه الغاية» وإنما هدفنا الأسامي 
أن نمنح تعليم الدين للأطفال .. لأنك في هذه الحالة تغرس في نفوسهم 
معتقدات الكبار» وهم في سن لا يستطيعون فيها الدفاع عن أنفسهم. إن 
الطفل لا بد أن يترك حتى سن الرشدء ثم له بعد ذلك أن يقرأ في جميع 
الديانات» ويختار منها ما يشاء)ء ثم استطرد ووقف مع أشد النقاد للدين في 
الغرب» وهو فيورباخ لينقل عنه» أنه كان یردد ما قاله هيجل من أن الدين هو 
الذى ب الانسآن عن اراد 

بقي أن نقول أن بقية الاتجاهات إن لم يكن موقفها قريبًا من هذاء فهي 
تنزع إلى الإيمان بوجود الله وجودًا مطلقاء دون أسماء وصفات وأفعال» 
وتميل إلى تأويل ما يتعلق بالله من نصوص تبين أسماءه وصفاته وأفعاله. 

ونذكر لهذا مثلاً وهو الدكتور زكي نجيب محمود وذلك بعد صحوته كما 


(0) انظر: إمام عبد المتاح» معجم دیانات وأساطير العالم صر لا ۸ء مكتبة مدبولي» يدون بيانات 
أخرى. 


۵ 


يقول: عندما استعرض عقائد المعتزلة» وماذا يمكن أن يستثمر منها أو يرفض»› 
فمثلاً عند حديثه عن التوحيد عند المعتزلة والمتمثل في تعطيل الصفات وما برز 
عنه من مسألة خلق القرآن» وصل إلى (أن شكل المشكلة وموقف المعتزلة منها 
يمكن إحياؤه لنتتفع به في وقفتنا المحاصرة» وذلك لأن المسألة تستتبع رأيًا في 
التشبيه» أعني في تصور الله مشبهًا بالإنسان سمعًا وبصرا وإرادة وغير ذلك؟ 
O‏ ل ل ا 
خارجية عن ذاته؛ وأعتقد أننا إلى يومنا هذا يتعذر علينا - أو على سواد الناس 
اقل اا > الا تورات تال و ا عر ا كتين يللم هنو 
تصور - وذلك هو المهم عندنا - يجعل الرقابة الأخلاقية على الإنسان آنية من 
خارج لا نابعة من داخل؛ ولو تصورت الله تعالى في الصورة المجردة الموحدة 
التي أرادها المعتزلة» لكان شيئًا أقرب ما يكون إلى «الضمير» ولأصبحت 
وحدته وحدة في القيم 0 

نجد زكي لا مهتم بتصور الخالق سبحانه وتعالى» أو الإيهان بهء كما ورد 
في الوحيء وإنما حسب ما تمليه عليه اجتهاداته وآراؤه» وما أغربها من 
ادات اذ د ف و اا ال عن ی 
التعبد بمعاني أسمائه وصفاته» هو الذي يحيى الضمير داخل الإنسان. 
فيجتمع في حقه رقابة داخلية من قبله» ورقابة خارجية من قبل الخالق 
سبحانه» وليس في هذا إشكال» وكذلك ليس كل مؤمن بالله ويأسمائه 
الوا ابو ا و e‏ 
ابات دون تة قال تعالى: ليس کسه مله e‏ اسيع البصير 4 
[الشورى: .]١١‏ 

وزكي كذلك لا يبتعد عن فكرة إقصاء الخالق» والاهتام بالإنسان فقط 
معزولا عن خالقه» يقول زكى حول التراث: (هذا التراث كله بالنسبة إلى 
فصر ا فد قل كاه ا يدور ابا تاغل ضور العلذقة ين الاتنان 


.١؟56١55 زكي نجيب محموده تجديد الفكر العربي ص‎ )١( 
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وا ا اي EEA E‏ 
واو لور ا ها ازال هن رار 
الفلسفات الغربية عليهء فهو في قصة عقل يقول : (وإذا أنت أمعنت النظر 
في الاتجاهات الفلسفية المعاصرة» ويمكن بلورتما في أربعة» وجدت جذرها 
المشترك هو اتخاذ «الإنسان» في حياه الدنيوية هو تحور الاهتمام ...). ولا 
أدري لماذا الاتجاه الفلسفي المعاصرء يجعل الاهتمام بالإنسان من قيم 
ا لحضارة الغربية» ومن إبداع فلسفاتهاء وأنه لا وجود للإنسان مع وجود 
الخالق» فوجود أحدهما على حساب الآخر مع أن الوجود الحقيقي للإنسان 
هو بإيانه بخالقه وإذا فقد هذا الانات فقن السات وهذا ما يشهد عليه 
ES SL‏ ار ا وف الم 
والصناعة» والحياة المادية» ولكنه في نفس الوقت يعاني من الأمراض 
النفسسيةء ويظهر ذلك جليًا في كشرة العيادات النفسية وق الإدمان 
والانتحار. إن الحديث عن وجود الإنسان الحقيقي» وأنه لا يتم إلا بالإيمان 
بالله» يحتاج إلى دراسات طويلةء مع أنها في غاية الوضوح. ونكتفي هنا 
بالأصالة إن ای اراتا اليد نهدا ا 

في النهاية يظهر أنه على اختلاف مواقفهم من تصرريح أو تلميح» من 
الإنكار الشديد إلى إثبات وجود مطلقء يظهر أن ذلك يعود إلى نوعية 
المؤثرات القبلية» أو المؤثرات المحيطة بالمتفلسف. فالقبلية: مثل الفلسفة أو 
المذهب الذي اقتنع بهما وأخذ بهما. أما المحيطة: فهي حال المجتمع من 
حولهء فإن كان فيه انحراف وتكن لأهل الباطل» عندها يقولون ما أرادوا 
دون خوفء. وبكل جرأة. وإن كان الخير منتشرّ_ا والعلاء الآقوياء 
)١(‏ المرجع السابق ص .١١١‏ 
(۲) قصة عقل ص 77 . 
(۳) محمد قطب: الإنسان بين المادية والإسلام ط ١٠ء‏ دار الشروق» بيروت والقاهرة 

۹ هه ومحمد قطب أيضًا: التطور والثبات قي حياة البشرية ط ٦ء‏ دار الشروق» بيروت 


ا 


والقاهرة. 5 ١ه‏ ففي هذين الكتابين دراسات قيّمة حول هذا الموضوع. 


¥ 


موجودون» الذين يدافعون عن دين الله بالحجة والييان وكشف الباطل» 
عندها ينزوي مثل هؤلاء» أو يخففون لمجتهم في القضايا العقدية» بحجة 
أنها لازالت من القسم الذي لا يمكن الحديث فيه» ولا يمكن للمجتمع أن 
تحمل أو تقلة: 

هكذا إذن» فإن علامة دخول العصر. عند الفلاسفة وكثير من 
الاتجاهات المعاصرة هو في الانفصال عن الخالق سبحانه؟ ولا ندري 
لاذا لا ندخل العصر ونحن مؤمنون بربناء ومتمسكون بديننا؟! إن 
العلمانية المتغلغلة في فكر هؤلاء. تجعل ذلك الأمر مستحيلاء دون أن 
يفكروا في حقيقة الاستحالة» ودون أن يعيدوا فيها النظرء لقد أعادوا 
النظر في أعظم المسللات» ولكنهم لم يناقشوا مسألة الاستحالة» مع نمم 
يرون حضارات قديمة» ودول حديثةء قامت ها مدنية كبيرة» وتقدمت 
كثيرًا مع أنها تحيا على ديانات باطلة» وقيم وعادات غريبة» فكيف 
سيكون الحال عندما يكون الإيمان» هو الإيبإن الحق» وتكون القيم 
والمبادئ هي ما أتى بها الإسلام. 

- موقفهم من الويان بالقدر: 

ما له صلة مباشرة بالركن الأول - من أركان الإيهان وهو الإيمان بالله - 
يأتي الإيمان بالقضاء والقدر. 

فالإيهان بالقدر له علاقة مباشرة بتوحيد الربوبية وتوحيد الأسماء 
والصفاتء ولذا فإذا تم الإيمان بالله لزم منه الإيمان بالقدرء وإذا حصل 
انحراف في الإيمان بالله فمن المتوقع وقوع الانحراف كذلك في الويمان 
بالقدر. 

القضاء والقدر هو: (تقدير الله - تعالى - الأشياء في القدم» وعلمه - 
سبحانه - أنها ستقع في أوقات معلومة عنده» وعلى صفات مخصوصة. 
وكتابته -- سبحانه - لذلك ومشيئته له» ووقوعها على حسب ما قدرها 


۳۰۸ 


ee, 
من المعنى السابق للقضاء والقدرء نجد تعلقه با لخالق سبحانه»ء فالقدر‎ 

من تقدير الله» وبعلمه وكتابته للمقدر ومشيئته لهء وإذا كان الانهاه 
الفلسفى حريصًا على إقصاء الخالق سبحانه من الحياة بكل مكوناتها 
ا تمس ذلك قف امور اد و ها الكون عر خالا 
ومقدرها وهو الخثالق سبحانه. 

الاتجاه الفلسفى يحاول تفسير كل شىء في هذا الكونء دون ربط هذا 
التفسيرباخالق انت ولذاافهم لا ورت اعون لن يقول أنهذه الولازل: 
أو هذه الأحداث,. أو هذا المرضء أو هذا الموت. أو .. من تقدير الله. 

وهم كذلك على مستوى الأفعال البشرية» يركزون على فصلها عن قدر 
الله الكوني؛ ينطلقون في ذلك من أحد المفاهيم العصرية» الناشئة في الغرب» 
والتي يحاول البعض منهم إيجاد جذور هما في العالم الإسلامي» هذا المفهوم 
عو اجر ومفهوم الحرية من المفاهيم الغامضة. التي أثارت | االات 
كبيرة ل نحل عندهم إلى الآن» خاصة حول المسألة التالية: هل من الممكن أن 
يكون الإنسان في حرية تامّة؟ في الغرب أخرجوا أفعال الإنسان عن كونها 
عا لا يمكن أن تحدث إلا بمشيئة الخالق سبحانه وبقدره» وادخلوها تحت 
سيادة أخرىء فالإنسان عند أغلبهم لا يملك حريته» فهو أحيانًا يتحرك 
نتيجة أوضاع ماديةء وعلاقات الإنتاج» وحياته من صنعها وتأثيرهاء وهو 
انعكاس لماء وهذا نجده عند الماديين والماركسيين. وعند اخرين» خاضع 
للعقل الجمعيء الذي كونته الجاعة التي يعيش فيهاء وهذا واضح عند 
علماء الاجتاع. وهو أحيانًا خاضع لمؤثرات اللاشعورء ويتحرك في 
ضوئهاء وهذا مشهور عند علماء النفس. وهو أحيانًا خاضع في تصر.فاته 
وأفعاله لتصورات ذهنية مترسبة في الثقافة التي تحيط به» وقد يصل إلى أن 
)١(‏ عبد الرحمن المحمود» القضاء والقدر في ضوء الكتاب والسنة ومذاهب الناس فيه» ص * ٠۳‏ 

ط ٠١‏ دار النشر الدولي» الرياض- 
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الإنسان خاضع في تصوراته وأفكاره لبنية اللغةء التي يتخاطب بهاء 
ويتفاهم مع غيره من خلا اء هذه البنية اللغوية تتحكم في تصورات 
الإنسان وثقافته وأفكاره. 

وهكذا نجد الإنسان لا يملك حرية واضحة» فهو في الجانب الفكري 
وعند العلماء والمفكرين والفلاسفة خاضع لمؤثرات معينةء وهو في الجانب 
الواقعي وعند الأخلاقيين خاضع للشهوات ومستعبد من قبّلهاء ومستلب 
من قبل الدعاية والإعلان وشاشات التلفاز وصفحات الجرائدى 
والمجللات» وطبيعة اللحياة الاستهلاكية. 

هكذا نجد الإنسان قد قيّدت حريته من كل الجهات» أو بالأصح 
جعلت حياته خاضعة لمؤثرات خارجية وداخليةء ثم هم بعد ذلك 
يستنكفون على أن يجعلوا لخالق الإنسان» وموجد الكون. أئ أثر على حياة 
الإنسان. 

والقول الباطل في القدر من قبل الاتجاه الفلسفى» إضافة إلى كونه نتريجة 
فصل الخالق عن خلقه» فإن له في الواقع بعض ما يفسر.ه. فأغلب هذه 
الاتجاهات كان منشؤها في بيئة تحمل مفاهيم مغلوطة في باب القدرء هذه 
البيئة كانت متأثرة بأسوأ المقالات في القدر الناشئة عن المذهب الأشعري 
والفكر الصوفي» وهذه القولات تحري أبعادًا جبرية» أو تؤدي إلى مواقف 
جبرية في القدر. فكانت ردة الفعا ' » عند الاتجاه الفلسفي» والاتجاهات 


(1) يضاف إلى هذا الواة قع أن بعض مفكري الغرب وامتدادهم في العالم الإسلامي» كانوا يعزون 
تخلف المسلمين إلى باتہم بالقدر» فانری هم بعض المسلمين مثل جمال الدين الأفغاني؛ 
ومحمد عبده فدافعوا عن عقيدة القدر في وجه المخصوم؛ وكان ني دفاعهم الصواب والخط 

تم انفتح الباب على مصراعيه» وكانت أغلب الدعوات تميل إلى قول المعتزلة. 
انظر: في جمال الدين الأفغاني» ومحمد عبده» العروة الوثقى. مقال (القضاء والقدر) ص۰۸۹ وما 
بلدعادظ حار الكات العري ينزوت 7 ٠ه‏ وانظر قي قصة محمد عبده مع هانوتو عند 
فهمي جدعان» أسس التقدم عند مفكري الإسلام ص۸ ۰ وما بعدهاء ط ۳» دار الشروق عمان 
184 أام. 
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العاضرةالأخري ف الاه الاك «وكانت غالية جد ق.طلب بح رة 
الإنسان في كل شىء» وهو نفس الموقف الذي اتخذته القدرية ضد الجبرية في 
تاريخنا الإسلامي. إلا أنه في التاريخ المعاصر» وجد مقولات جاهزة في 
الغرب» وكتابات كثيرة حول هذه القضية؛ لهذا كان موقف المعاصرين 
أوسع من الموقف الاعتزالي القديه”'2. 

ا قمر خلال ال تاع ما ادو ارج فل الاسام تدر 
الله» وعن مشيئته وعلمه» ومن خلال فصل الله عن العام أخرج الكون بكل 
ما فيه من أحداث عن قدر الله مع العلم أنهم أثناء مناقشتهم للقدر ضمن 
التراث الإسلامى ينظرون إليه من خلال المواقف الكلامية» القدرية 
NE Naca Os‏ يعن فر لق 
آهل السنة» المتمثل في الوحي» والمسطر في كتابات علماء الإسلام غائبًا أو 
مغيبًا عند هؤلاء» وهو الموقف الذي قام بنقد المواقف السابقة كلهاء وأصل 
القدر بمفهومه الوارد فيه نتصوص الوحي» والمبني على الإيمان بالله الحافظ 
اذا الكون و اندر وع الإ نان ل ان ت وإرادة رات الكيرة 
قائم على أسباب ومسببات. 

۳- موقفهم من النبوة والأنبياء: 

ثل النبوة ومن يقوم بها وهم الأنبياء - عليهم السلام - محورًا مهمًا في 
باب الاعتقاد» وركنًا عظيًا من أركان الإيان؛ فالإنسان لا يكون موّمثًا إلا 
باعتقاده الجازم بالنبوة» واعتقاده الجازم بان لله أنبياءً ورسلا اصطفاهم من 
عباده» وكلفهم بإيصال كلامه إلى الناس جميعا. 


(1) انظر مبحث (القول بالقدر في عصرنا الحاضر)» عند عبد ارهن المحمودء القضاء والقدرء 
ص۷٤٠‏ وما بعدها فقد وقف مع أشهرها في هذا المبحث. 

(؟) من أوضح الأمثلة هذا الموقف في مجمله. انظر: حسن حتفي (الدين و الثورة في مصر) 
الجزء الرأيع» (الدين والتنمية القومية) ص ۰۱۷٦-۱1۹۸‏ و-حسن حنفی ((من العقيدة إلى 
الثورة) المجلد الثالث (العدل») صر ه-١م7.‏ 


51 


التكذيب بهاء أو تصورها بصورة مغايرة لحقيقتهاء كل هذا يؤثر على 
النصوص الشر-عيةء فكان من المهم أن ثُلقي نظرة على موقف الاتجاه 
الفلسفي المعاصر من هذا الركن العظيم من أركان الإيمان. 

الاتجاه الفلسفي المعاصر ذو نزعة علانية غالية» ونظرًا ذه العلانية لا 
متم بمسائل الاعتقاد» وإن تعامل معها فمن منطلق علاني» وتحت ضغوط 
وتأثيرات علمانية مختلفة» ومن ذلك القضايا الاعتقادية المتعلقة بالنبوة 
والأنبياء. 

التوجه الفلسفي المعاصر يمل الحديث عن النبوة والأنبياء» ولا هتم 
بالحديث عنهاء نعم هناك دراسات كشيرة عن سيرة الرسول ييي ولكنها 
دراسات لها صورتها التاريخية» أكثر من الصورة العقدية» وهذه الدراسات 
ظهرت بصورة مفاجئة عند الجيل المتغرب. أو المتأثر بالثقافة الغربية» في 
النصف الأول من القرن العشر.ين؛ أي النصف الأول من القرن الرابع 
عشر اهجري» فظهرت دراسات حول الرسول يك بصورة يغلب عليها 
الجانب التاريخي وفي صورة أدبية» ومما يلحظ على هذه الدراسات اهتهامها 
بإخراج الرسول ئة بصورته البشرية بعيدًا عن الصورة النبوية التي أكرمه 
الله ہا. 

تخرجه في صورة شخص عظيمء أو قائد عبقري» أو رجل فد بعيدًا عن 
النظر إليه كنبي» أو رسولء أوحى الله إليه وأرسله إلى الناس» وبعضهم 
يذكر بعض المبررات لذلك» ولعل هذا الميرر من ألطف ما يذكرونهء يقول 
عبد الرحمن الشرقاوي في كتابه عن سيرة الرسول ويا محمد رسول الحرية 
(إن السيرة ليست في حاجة إلى كتاب جديد يتحدث عن عصر. التبوة أو 
يدافع عن صدق الرسالة أو يؤكد معجزات النبي. لسنا في حاجة إلى كتاب 
جديد عن الدين» يقرأه المسلمون وحدهم ولكننا في حاجة إلى مات من 
الكتب عن التطور الذي يمثله الإسلام .. كتب يقرأها المسلمون وغير 
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المسلمين» تصور العناصر الإيجابية في تراثناء وتصور ما هو إتساني في حيأة 

ا (Vr. E‏ 
كافة الذين يؤّمنون بنبوة محمد والذين لا يؤمنون ...) . 

إذا فالدراسة تحاول إخراج الرسول ية في صورته البشر-ية» أو في 
صورته الإنسانية» دون النظر إلى صورته النبوية» أو حتى دون النظر إلى 
كون هذه الصورة الإنسانية العظيمة من دلائل النبوة المهم أن التركيز 
انصب بصورة كبيرة على سيرة الرسول وو كشخص لا كرسول» ومن 
الدراسات المشهورة في هذا الباب: 

فكان «على هامش السيرة» لطه حسين» وبعض مباحث «فجر الإسلام») 
لأحمد أمين» وكتاب لعياس محمد العقاد (عبقرية محمد يلكا وتوفيق 
الحكيم في كتابه «محمد الرسول البشر». هذه الكتابات وأمثالفاء سواءًٌ كانت 
بنيّة حسنة أو بنيّة سيئة» أوصلت إلى بعض المفاسد الخطيرة ومن أسوتها 
اختفاء طابع النبوة والرسالة عن محمد َة عند كثير من المتعلمين» وهذا 
ل EEE aS‏ 
سبعحاته ‏ 

ربا لم يكن يخطر على بال كثير من الناس أن يتوسع الأمر ليصل إلى إلغاء 
النبوة تمامًاء وعدم الاعتراف بهاء بل وجعلها نابعة من الأرض والواقع لا 

وإذاتم إلغاء التبوة أو إقصاؤهاء فلا شك أن الأمر سيتجاوز ذلك إلى 
ما تون به الانبياء -عليهم السلام-. 
ْ من أشهر البدايات من الجانب الفلسفي کانت عام e‏ عندما 
اخرج أشهر ناشر للفلسقة في العالم الإسلامي» وأكبر رائد لأحد الاتجاهات 


)١(‏ عبد أل رمن ن الشرقاوي» محمد رسول الحرية» ص ٠٠‏ ۰ط ۰۱ دار الشروقء بيروت 
والقاهرة ام 


1۲ 


الفلسفية» عندما أخرج كتابًا بعنوان «من تاريخ الإلحاد ني الإسلام) 
والكتاب من عنوانه تاريخي» فهو يؤرخ لظاهرة وقعت في العام الإسلامي» 
وهذه الظاهرةء هي ظاهرة الإلحاد» ولكن سنجد أن الأمر يتجاوز التاريخ 

الدكتور عبد الرحمن بدوي يرى أن الإلحاد العربي (هو الذي يقول: 
(لقد ماتت فكرة النبوة والأنبياء). ذلك أن الإلحاد العربي كان لا بد أن 
يصدر عن الروح العربية)» وهذه الروح ترى الفصل بين الله وبين العبد 
والواسطة عن طريق الكلمة عن طريق وسيط وهو النبىء الحذا كان الأنبياء 
هم الذين يلعبون أخطر دور في الحياة الدينية عند الروح العربية ... وإذًا 
فالدين والتدين عامة إن يقومان على فكرة النبوة والأنبياء. وعلى هذا فإن 
الإلحاد لا بد أن يتجه إلى القضاء على هذه الفكرة .. وهذا يفسر لنا السر- في 
أن الملحدين في الروح العربية بية إن اتجهوا جميعًا إلى فكرة النبوة وإلى الأنبياء» 
وتركوا الآلوهية» بي الإالحاد في الحضارة الأخرى كان يتجه مباشر ة إلى 
الله . ولا غارف ف الواقع قي لجيج الكهائية يون كا الرقين لأن كلميو 
سيؤدي في النهاية إلى کار الد : ومع أنه سيؤدي إلى هذه النهاية» 
فضلاً عن سوء البداية» فهو عند استعراضه لشخصيات الإلحاد يصبغ 
عليها كلمات الثناء والمدح من مغل العقلانية والتنوير والحرية وأعداء 
الجمود والتقليد وأمثالهاء ويختم بقوله: (ولا يسع المرء إلا أن يمتلئ إعجابًا 
بهذا ا لمجو الطليق الذي هيه الإسلام للفكر في ذلك العصر؛ مما يدل على ما 
الي ا حصي ولصير 0 : 

أترى يتحقق مثل هذا اجو مرة أخرى في حضارتنا العربية التي نأمل في 
إيجادها؟)7) ونحن نتساءل اذا كان الإلحاد هو علامة الخصب ا 
ولماذا يكون جو الحضارة الحقيقي التي يأمل في إيبا دهاء قاتا على الالحاد. 


(1) عبد الر هن بدوي» من تاريخ الإ خاد في الإسلام ص٤‏ ۸. 
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أو يحوي الإلحاد؟ لا بد أن نضع هذا الأمل من هذا الفيلسوف في موضعه 
ضمن الخريطة العامة التي توضح أن هذا الكلام غير مستغرب من عبد 
الرحمن بدوي. 

الفلسفة المعاصرة ذات جوهر علماني متطرف. ولذا فهى تحاول فصل 
الدين عن الحياة» بل تتجاوز ذلك إلى محاولة هدم الدين ذاته» والسبب في 
ذلك آنا فلسفة منقولة عن الغربء والفلسفة الغربية الحديثة إن) قامت على 
أنقاض الدين» وتطورت بسبب عىدائها للدين» بل وكسبت شعبيتها 
ومكانتها بسبب محاربتها للدين» في وقت كان الناس في الغرب في ملل 
شديد من الدين لانحراف الكنيسة ورجاههاء وفي وقت كشف الناس 
أخطاء واضحة في الدين الذي يعهدونه. فقامت الفلسفة بالعداء للكنيسة» 
وبهذا كسبت مكانتها في علانيتها ولا دينيتها وتقبلها الناس بهذه الصورة. 
ثم نقلت إلى العالم الإسلامي بهذه الروح العلمانية. 

يضاف إلى الجوهر العلماني للفلسفة أمرٌ آخرء وهو أن الفلسفة - القديم 
منها والحديث - ها تصور متقارب عن الخالق سبحانه. وعن الخلق» ذكر 
بعض أطرافه فيم| مضى» هذا التصور للخالق سبحانه. المتمثل في إقصائه 
عن الحياة» والتقليل من شأنه سبحانه في أحداث الكون بكل ما فيه» وهذا 
يؤدي إلى فصله عن خلقه» ويعني ذلك فصله عن إرساله للرسل أو 
اوا حال ا ا ايند هذا الكرن قي تر كاوها 
عند أحسنهم حالا. 

إِذَا فالعلمانية من جهة» واعتقادهم في الخالق من جهة ثانية» أوصل إلى 
موقف سيء نحو النبوة. 

كانت بداياته تلميحًا دون تصريح» ولكنه تجاوز التلميح إلى التصر-يح 
خاصة مع الماركسيين» نجد هذا في جرأة صادق جلال العظم في كتابه نقد 
الفكر الديني ومقدمته بتاريخ 9794١م,‏ أي بعد أكثر من عشر.ين سنة من 
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كتاب بدوي . 


ثم بدأت الدراسات المتنوعة حول النبوة والأنبياء» والتي تحاول توسيع 
المقدمات ل ا 
هذه الكتابات المعاصرة حول النبوة لم تكن من جميع الاتجاهات» بل من 
بعضها ولكن الكتاب فيها يمثلون أهم الشخصيات في الاتجاهات الفلسفية 
المعاصرةء تنطلق هذه الكتابات في البداية ببيان نظرية النبوة عند المسلمين» 
وهم من البداية يحولونها من عقيدة إلى نظرية أو فرضية» ثم يتبعونها 
بالتفسير والنقد وبيان الموقف الذي يرونه صحيحًا حول النبوة على النحو 
التالى : 

هذه النظرية تر اتصال الله بالبشر ع ی الو (الدرة تحن 
تدخل الله في قوانين الطبيعة)” '' کا يقول حسن حنفي» أو كما يقول محمد 
أركون (تدخل الإله الحي في التاريخ. إن موسى وعيسى الناصري ومحمد 

هم الممثلون الأساسيون المذين اختارهم الله- نفس الله - من أجل أن 
تدمواء في كل مرت تاریخ النجاة- إذن لتاريخ البشر هنا على الأرض - 
انطلاقة جديدة مولّدة للوحي الإلمي. نلاحظء في كل حالة من الحالات 
النلاث أن الله يتكلم» ويكشف حقيقة الكائن والأشياء (= الخلق)ء هذه 
الحقيقة التي احتجزت بكليتها من قبل الكائن الخالد (اليهود)ء والأب 
(المسيحيون)» والله حافظ الكتاب العظيم (المسلمون)..)". 

إِذَا فنظرية الوحي تقول أن الله يتدخل في حياة البش فيختار أحدهم 
ويعطيه كلامه»ء ثم يقوم المختار بإيصاها إلى الناس» ولكن هذه النظرية - 


)١(‏ ويأي في نفس المنحى وبنفس الوقاحة وبعد أريع سنوات أي عام ۱۹۷۳م كتاب أدونيس 
(الثابت والمتحول». 

(۲)(رسالة في اللاهوت والسياسة) لسبينوزا ترجمة حسن حنفي» والشاهد هنا من مقدمة 
حسن حنفى للكتاب ص5 5ع ط ۳» مكتبة الأتجلو المصرية» القاهرة. 

(۳) محمد أركون» تاريخية الفكر العربي الإسلامي ص”177» ط ۲ مركز الإنماء القومي» والمركز 
الثقائي العربي» بيروت والدار البيضاء ترجه هاشم صالح؛ 1555م. 
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ولأنها نظرية -لم تعد تناسب العصر الحديث» الذي يحاول في نظرهم 
الانتقال من الاهتام بالخالق إلى الاهتام بالمخلوق فقطء وبيان أن الوحي 
نايع من الأرض» وأن النبوة قضية أرضيةء لا علاقة ها بالسماء» وتبعًا للتأثر 
الكبير بالفلسفة الغربية» فهم يصدرون عنها في هذه القضية الدكتور حسن 
حنفي مثلآ» مهتم بنشر التراث الفلسفي الغري» ومن ذلك كتاب اسبينوزا: 
«رسالة في اللاهوت والسياسة) والذي خصص فيه مياحث لتقد النيوة 
والآنيياء Sk‏ ضرح ودوك اي قرارغة انه الخوضي من عنام 
الترجمة (تطوير محاولة سبينوزاء ويتم ذلك بوسائل ثلاث)” "نه قافا 
المادة التي عمل عليها سبينوزاء وإحلال مادة أخرى محلهاء مع الإبقاء على 

نفس المنهج» أعني | إسقاط التراث اليهودي وإحلال تراث ديني آخر 
ولعو اك حيار وحن SL a‏ 
دين لكب المقدسة ره وا د عن سكو ا أنه (إذا كادف ال 
تعني تدخل الله في قوانين الطبيعة» فإن ذلك لم يحدث, لأن قدرة الله هي 
قدرةالطبعةة وصفات الس قوانن الطعة ب اسز اهال تة 
apna SEE‏ 
عهة رز الإلمي للنبوة» بل يهمه نها واقعة إنسانية» حدثت بال 
ويذلك يكون الدليل على النبوة هو وجود النبي لا وجود الله) 22 0 
أصبحت من صنع الإنسان» لا من اصطفاء ء الخالق سبحانه. 

وبا أن النبوة من صنع النبي» فإن الوحي يتكيف حسب عقلية الأنبياء 
ومزاجهم وقدراتهم العقلية ومخيلتهم. وأيضًا حسب عقلية الجمهور” > 
ولذا فهو لا يعبر عن حقائق بعينها. 
)١(‏ رسالة في اللاهوت والسياسة ص1. 


(۳)رسالة في اللاهوت والسياسة ص٤٤.‏ 


(6) المرجع السابق ص۸٤‏ . 
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والنبي يدرك (الوحي بمخيلته أي بالكلمات والصور الذهنية صادقة أم 
كاذبة؛ لذلك تجاوز الأنبياء معرفة الأشياء بالحدود العقلية» وعيروا عنها 
بالرموز والأمثلة ى) عبروا عن الحقائق الروحية بالتشبيهات الحسية» وهو 
الأسلوب المتفق مع طبيعة الخيال ... لم يكن للأنبياء فكر أكمل بل خيال 
أخصب ... فمن يتميزون بالخيال الخصب يكونون آقل قدرة على المعرفة 
العقلية» ومن يتميزون بالعقل يكونون أقل قدرة على الصور الخبالية ..)” » 
(ل تجعل النبوة الأنبياء أكثر علا بل تركتهم وأفكارهم السابقة» ولذلك لا 
يجوز لنا تصديقهم في الأمور النظرية» لقد جهل الأنبياء أشياء كثيرة» على 
غير ما تظن العامة مع أن الأنبياء في رأءهم قد أحاطوا بكل شىء» بل إن 
كشيرًا من أقواهم في تناقض صريسح مع العلم ...). هذا الموقيف 
الأسبينوزي من التبوة» يمثل النظرة الغالبة للموقف الفلسفى الحديث في 
الغرب أو في امتداداته في الشرق» وأبرز ما فيه» أن التبوة لا مغل اصطفاء 
من الخالق» بل هي إبداع بشري وإنتاج بشرءي» النبي شخص ذو مواهب 
عالية» أو إمكانات خاصة مكنته من الوصول إلى النبوة» وهو شبيه بقول 
فلاسقة ا ملعن أو الفلسفات اة للأدنان الا شري وهذا الاه 
يوصل إلى فصل النبوة عن قضايا العقيدة» وبهذا تصبح قضايا إنسانية. 
وتدخل ضمن النشاط البشري» وبهذا تنزع عنها صفة القداسة والصدق 
والحق الديني» المكتسبة من انتسابها لقضايا العقيدة» ومن كونها نعمة ربانية 
اة 

إن التيارات الفلسفية ترى أن القداسة للنبوة والتعظيم للأنبياء وتقديس 
الوحي وتقديس الكتاب والسنة كلها نابعة من النظرية السابقة للنبوة» التي 
ترى أن الله سبحانه وتعالى أوحى إلى جبريل بالوحي» وجيريل عليه السلام 
أوصله إلى الرسول ياف أو أن جبريل عليه السلام أخذ القرآن من اللوح 


(١)المرجع‏ السابق ص۸٤‏ ۔ 


لقنا 


المحفوظ. وأوصله إلى الرسول ية بعد أن أمره الله بذلك أو فهمه» وهذا 
التصوين ادو( لای ا ا ا ا لخر ادال 
قابلاً للفهم إلى أن يكون نصا تصويريًا ..). 

عندما تكون النبوة ويكون الآنبياء - عليهم السلام - من القضايا 
الاعتقادية معنى ذلك أنها ثابتة لا تتغير» وحق لا يدخله باطل» ومقدسة لا 
يمكن التعرض ها بنقد أو اعتراضء والاتجاه الفلسفي يرى الحل هو في 
تحويلها من قضايا اعتقادية إلى قضايا إنسانية» وكان أغلب الاعتاد في هذا 
التحويل منصبًا على إنتاج الفلسفة الغربية أو المنهجيات الغربية» وأحيانًا 
عن طريق الاعتماد على بعض المواقف الكلامية التي ظهرت في العام 
الإسلامي» وقراءتها من خلال المنهجيات الغربية المعاصرة ومن أمثلة ذلك 
محاولة علي مبروك في إعادة بناء العقائد» وذلك بتحويلها «من علم العقائد 
إلى فلسمة التاريخففي مبحث تاريخ النبوة» والذي يبحث فيه مفهوم 
النبوة بي التاريخ من خلال الكشف عن القصد الذي خلفهاء يقول: (وهذا 
القصد الذي يتكشف عنه البناء التاريخى للنبوة لا يخلو عن أن يكون (إِليًا) 
أو «إنسانياء بمعنى أن حركة النبوة في التاريخ» إما أنها تكتسب دلالتها من 
الإرادة إلهية مطلقة» يمن على حركتها وبنائها التاريخي بأسره. أو أنها 
تكتسب دلالتها عبر كونها تعبر عن «ضرورات ومطالب إنسانية» تنعكس 
- بوضوح -ني كل تجلياتها التاريخية وذلك دون) تجاهل لكونها تعبر عن 
إرادة إهية في ذات الوقت. والحق أن الصعوبات الجمة التى تجابه القول بأن 
خركة اوا ار إن بيو الالنهنا مين ردا دا مطلقة: 
تتأدى إلى إمكان - سل وضرورة - القول بأن النبوة تكتسب دلالتها 
ومنطقها من كونها تعبر عن ضرورات ومطالب إنسانية كلية تستجيب لها 


)١(‏ نصر حامد أبو زيد» مقهوم التص دراسة في علوم القرآن» ص٤‏ وانظر: ص47» ۴٤ء‏ ط 


۳4 


الإرادة الإلهية في لحظات بعينها ..). 


ومهذا تتحول النبوة من كونها أحد مباحث (علم العقائد) إلى كونها 
(فلسقة للتاريخ) وهذا لم بحدث إلا بعد فصل النبوة عن الإرادة الإلية. 
دحا اط شرع »ويك لن الا سن النظرية خا الول نة 
إلى (فلسفة للتاريخ) عند المعتزلة)"» (والحق أن القيمة المستمرة والعظيمة 
للنسق المعتزلي إنها تتبدى في قدرته على أداء دور (وظيفى». في عصر.ناء 
يتمثل في بيان إمكان تجاوز إشكال هيمنة النسق الأشعري» الذي يبلور - 
با ينطوي عله من تيور «للعال) في قبضة المطلق «حاكمً) أو إها) - حدود 
رؤيتنا للعالم) . 

ليس هنا مكان بيان موقفنا من الرأي الأشعري أو الاعتزالى حول 
النبوة» وهو رأي يخالف أهل السنة في كثير من قضاياه» ولكن المراد هنا هو 
بيان تطورات الموقف الفلسفي من النبوة والتي بدأت بالحديث عن 
الرسول إلا كشخص عظيم مهملة جانب النبوة فيه» ثم انتقلت إلى عرض 
بعض الدراسات الإلحادية حول إنكار النبوة» وأخيرًا تحاول عرض النبوة 
بأسلوب علمي عن طريق المنهجيات الحديثة لتصل إلى أن النبوة ينبغي 
النظر إليها من زاويتها البشرية لا من زاويتها العقدية» وهذا هو السائد في 
الدراسات الفلسفية المعاضرة حول التبواة: 

فإذا تّ هذا الأمر - وهو إلغاء النبوة كقضية اعتقادية - وتحويلها إلى 
بحرد نظريات وفرضيات إنسانية» وتم النظر إلى الأنبياء كأشخاص عظماء. 
فإن ذلك يمتد إلى النص الشرعي إلى الوحي» إلى الكتاب والسنة. 

إن الوسيلة - وهي النبوة - بين الخالق سبحانه وتعالى وبين البشر قد 


)١(‏ علي مبروك. النبوة. من العقائد إلى فلسفة التاريخ» ص 155 5. ط ١‏ دار التنوير» ببروت 
۳م 


(۲) المرجع السابق ص1٥‏ هامش (۳). 


۰ 


تعرضت لتغيير جذري عند الاتهاه الفلسفى» وهذا التغيير سيؤثر لا حالة 
على الوحي» وعلى الكتاب والسنةء وبهذا يمكن تزع القداسة عن النتصوص 
الشرعية» ويمكن نقدها والاعتراض عليهاء وتقديم الآراء والأقوال عليهاء 
وتفسيرها با يشاء المفسر. هذه بعض الآثار السيئة من هذه الرؤية الفلسفية 
نحو النبوة. 

5 - السمعيات و(الغيب): 

السمعيات أو الغيبيات» هي قضايا غيبية لى نشاهدهاء وهي قد تكون 
قديمة مثل قصة (الخلق ونشأة الكون»» أو قديمة وكذلك معاصرة لنا مثل 
(الملائكة والجن)أو قضايا مستقبلية مثل «اليوم الآخر» وما يتعلق به. 

فالقضايا الغيبية تحوي قصة خلق الكون والإنسان وجميع العوالم ومن 
أشهرها عام الملائكة وعالم الجن» وتحوي كذلك أحداث الأمم السابقة عا 
تقل إلينا عن طريق الوحي من قصصهم وأخبارهم» وقصص أنبيائهم وما 
حدث لم من معجزات» وما حل بالمكذبين من عقويات» وتحوي كذلك 
ركتا عظيًا من أركان الإيمان وهو اليوم الآخر؛ الذي يبدأ بعلامات وهي 
موضوع أشراط الساعةء وحياة البرزخ با فيه من أحداث» ثم قيام الساعة 
وأحداثها العظيمة» وأخيرًا الجنة أو النار. 

الأمور السابقة هي من أهم الغيبيات التي وردت في النصوص 
الشرعية» وعقيدة المسلم فيهاء الإيإن التام بهاء فهو يعرف - ويعتقد ذلك 
- أن ما جاء من الله هو حق لا باطل فيهء وأن ما أخيرنا به هو صدق لا 
شك فيه» وأنها وإن كان العقل يحاربها إلا أنه لا يستحيل وقوعها عنده. 
وهي عند كل عاقل أحداث ممكنة الوقوع» وخاصة إذا كان يؤمن بوجود 
خالق هذا الكون. 

وإذا كان يصعب الوقوف مع كل قضية غيبية لنرى موقف الا مجاه 
الفلسفي المعاصر منهاء فإنه يصعب كذلك تركها دون أن نقف مع أهمها 
وهو الإيان باليوم الآخر. 


1 


وبا أا كلها قضايا غيبية غير حسوسة فنكتفي بالتمثيل على موقفهم 

من أهمها وهو اليوم الآخرء ليدل على الموقف العام الذي يشمل بقية 
العقائد الغيبية. 

كان الموقف العام للفلسفة الإسلامية التي ظهرت في العالم الإسلامي 
مع الكندي والفارابي وابن سط رعيرض هران جار وعدي ب م 
الآخر بصورته التي أخبرنا بها الأنبياء - عليهم السلام -. وقد كان هذا من 
أحد أمور ثلاثة كفرهم بها الغزالي. 

وبما أن الفلسفة الإسلامية تؤمن من حيث الجملة بالخالق وتؤمن 
بوجود الأنبياء وبوجود القرآن بطريقتها الخاصة» فقد كان أمامها مشكلة 
النصوص الكثيرة التي تتحدث عن اليوم الآخرء ولكنها حلّت هذه 
المشكلة عن طريق تأويل هذه النصوصء فأخذوا بالمنهجية المشهورة التي 
أخذ بها فلاسفة الأمم الأخرى والديانات الأخرى والتي أخذ بها 
المتكلمون قبلهم في تأويل نصوص الصفات» ولكن الفلاسفة توسعوا في 
التأويل» فأولوا الأسماء والصفات وكذلك نصوص المعادء وزعموا أن هذه 
النتصوص هي من تخييل الأنبياء من أجل قيادة الناس إلى ما فيه صلاحهمء 
لأن الناس لا يصلحون إلا ذا. 

إلا أنهم لم ينكروا المعاد تمامًا وإنما أنكروا المعاد الجساني (فلا حياة للبدن 
بعد موته ولا جنة ولا نار حقيقيتين» ولا لذة ولا ألم جسمانيين» وكلام 
الشارع في هذا القبيلء تمثيلات وتصويرات للأمور المعقولة بالأمور 
المحسوسة: تغهعا للعقول القاصرة عن درك العقليات الصر.فة لترغيبهم 
وترهيبهم 0 وگ أعل ال وكذ لك التكليوة فون الفاحييقة 
وشاركهم في بعض صوره الفيلسوف المشهور بن رشد في رده على الغزالي؛ 


وفيه يؤكد أن (هذا شيئًا ما وجد لواحد من تقدم فيه قول)" ا 


۹ ء٠۳۹‌ص رضا سعادة. مشكلة الصراع بين الفلسفة والدين‎ )١( 


۲ 


يرى أن هذا الإنكار إنما قاله بعض فلاسفة المسلمين أما الفلاسفة السابقون 
فا قالوا بمثل هذا القول» ولا يهمنا الآن تحقيق الكلام في هذه المسألة» وإنا 
المراد هو التذكير بهذا الموقف لننظر إلى الفلسفة المعاصرة» بماذا اختلفت» 
ؤناذا زادت أو نقضيت؟ 

يبقى التصور المركزي لدى الفلاسفة» والذي قل من سلم منه» هو 
التصور الذي يقوم على أن الدين وكل ما يتعلق به قائم على التخييل» وبهذا 
فكل قضية يعبر عنها الدين أو يتحدث عنها فهو يصوغها بأسلوب تخسيلٍ» 
وقد تصلب هذا التصور في المنهج الفلسفي» وأصبح ركتا من أركانهء لا 
يمكن الاقتراب منه أو مراجعته أو التأكد من صحته» وكل من يحاول ذلك 
يتهم فورًا بالخرافة واللاعقلانية» لقد أصبح هذا التصور صتا مقدسًا لا 
يمكن مساسه» وقد سماه ابن القيم ح رحمه الله- صتا وما أدل هذه التسمية 
على هذا التصور الفلسفي» ومن عظم ترسخه لدى الفلاسفة والفكر 
الفلسفي» أصبح من المستحيل إعادة التفكير فيه» والتأكد من صحته؛ لقد 
أصبح حجة في ذاته» لا يقبل أي نظر أو مراجعة أو تشكيك» وهذا الصنم 
ظل ییارس دوره في كل من تبناه وعظمه وجعله أصلاً ينطلق منه» فمارس 
دوره على الفلسفة الإسلامية القديمة التي جعلت أغلب ما أتى به الأنبياء 
لا حقيقة له» ولازال يارس دوره على المعاصرين الذين يعيشون بين 
أظهرنا. 

إن هذا التصور يطغى على بعض الاتجاهات الفلسفية إلى حد الإنكار 
التام لليوم الآخر والتكذيب به» وهذا يبرز لدى آتباع الفلسفات المادية 
والعلمية ذات النزعة التجريبية المتطرفة عمومًاء وعند الماركسيين 
والوضعيين خصوصًا وهذه الاتجاهات هى امتداد أو نقل لاتجاهات غربية 
مشهورة بالحادها وإنكارها للخالق سبحانه» وإنكارها تبعًا لذلك اليوم 
الآخرء والثقافة الغربية عمومًا ميل منذ نشأتها الحديئة إلى الاهتام بالحياة 
الدنيا فقطء والاهتمام بالإنسان في حياته الدنيوية دون النظر إلى حياة 


۳ 


وبا أن الاتجاهات الفلسفية في العالم الإسلامي هي نقل عن الفلسفات 
الغربية فهي لم تسلم من موقف الغرب تجاه اليوم الآخر وأشهرها موقفان: 

الآأول: الإهمال التامء والإغفال المتعمد, لليوم الآخرء وبناء الثقافة 
والفكرء والعلم على حياة محدودة ومقصورة بحياتنا الدنيا. 

الثاني: تجاوز الإعمال إلى الإنكار والتكذيب باليوم الآخرء وهذا الموقف 
لا يجرو كثير من المتفلسفين في العام الإسلامي على إظهاره؛ ولذا فالموقف 
الأول هو الأشهر والأقوى عندهم» ومع هذا فإن عباراتهم ومواقفهم 
توحي بتعجاوز الإعمال والإغفال إلى الإتكار والتكذيب الصريح» ولا ينسى 
هنا أن هذين الموقفين نابعان - من قريب أو بعيد - عن التصور الفلسفى 
العام نحو الدينء وهو أن الدين تخييل أو يعتمد على التخييل» ومن هنا فإذا 
كان اليوم الآخر إن| هو قضية دينية عقدية فهي لا تسلم كذلك من هذا 
البعد التخييل» وعليه فلا يستغرب إهمال اليوم الآخر وهو الموقف الأول. 
لأنه إعمال وإغفال لأمر غير حقيقى» وكذلك لا يستغرب الموقف الثاني 
وهو الموقف الرافض والمكذب لأنه يرفض ويكذب بأمور وهمية لا حقيقة 
ها كا يزعم أهلها. 

الاتجاه الفلسفي المعاصر في العام الإسلامي يتجه في أغلبه إلى إقصاء 
اليوم الآخر وإغفاله من حياة الإنسان» ويحاول أن يبني توجهات الأمة 
الإسلامية بعيدًا عن النظر في اليوم الآخرء ودون إدخاله في أي نشاط 
عصري» هكذا قامت الحضارة الغربية» وهكذا ينبغى أن نكون إذا أردنا أن 
نقوم کا يقولون» إن أغلب الاتجاهات لا تصرح بالتکذیب» ولكنها تصرح 
بأهمية إغفال اليوم الآخر من حياتنا ونشاطاتنا وعلمنا وفكرنا إذا أردنا أن 
نتعدم . 


يرى الجابري (أن الطريق الوحيد لإثبات وجودنا والحفاظ على 


عن 


خصوصيتنا داخل هذا الكل هو طريق التعامل معه بالمنطق الذي يؤثر فيه. 
منطقه هو» ولكن من مواقعنا لا من مواقع غيرنا)» ويلخصه (في مبدآين: 
العقلانية والنظرة النقدية)» هذا هو منطق الحضارة المعاصرة» وإذا كان هذا 
ل ا ا ا 
الإسلامية لم تكن حضارة غير عقلانية ولكنه عقل د يستضي.ء بنور الوحيء 
ول تكن حضارة ترفض النقد» ولكنها أقامت النقد على موازين إسلامية» 
لها منهجها وأدواتها وغاياتها. وفي المقايل فإن تعميم العقلانية والنظرة 
النقدية للحضارة الغربية غير مسلم بهء والخلاف مع الجابري في هذا الباب 
واسع» وهو خلاف قد يكون من باب التنوع وقد يكون من باب التضاد. 
إلا أن الخلاف الصريح مع الجايري هو حول ما ذكره بعد هذا حيث يقول: 
(هذا في حين أن منطق «سيرة السلف الصالح) التي تمثل «المدينة الفاضلة) 
في التجربة التاريخية للأمة العربية الإسلامية كان شيئًا آخر: كان منطقًا يقوم 
على المبدأ التالى: الدنيا مجرد قنطرة إلى الآخرة. وقد أدى هذا المنطق وظيفته 
بوم E O‏ ايسان فة فقسط ولسيس عصر. علم وتقنية 
واوا . يكتفي ا لجابري من الإيمان بيا يوجه الأخلاقء أما بقية 
الأمور فتبحث هما في منطق آخرء منطق العقلانية والنظرة النقديةء وهذا 
المنطق يتعارض مع منطق من يرى أن حياته إنها هي قنطرة إلى الآخرة: فلا 
بد في القضايا الأخرى من إلغاء الآخرة والاهتمام بالقنطرة فقط. 

وقريبًا من هذه النظرة» نظرة فيلسوف مشهور آخر وهو الدكتور زكي 
نجيب محمود حيث يقول بعد وقفة مع الشيعة: (فهل تفيدنا هذه المؤونة 
الفكرية زادًا على الطريق؟ نعمء قد تنفع زادًا على الطريق إلى الجنة في اليوم 
الآخرء ولكن سوؤالنا في هذا الكتاب منصررف دائً) - دون التخاضى عن 
السعادة الأخروية وسبلها - إلى هذه الحياة الدنياء وفي هذا العصر. الذي 


3 ط‎ ›٤ ٦ص محمد عابد الخابري. وجهة نظر نحو إعادة بناء قضاياً الفكر العربي المعاصر‎ )١( 
مر كز دراسات الو حدة العربية» بيروت 157ام.‎ 


۵ 


تعش تحت سائه) 17 

ونحن إن كنا نعترض في كون فكر الشيعة أو الباطنية ينتفع زادًاء 
ونستغرب هذا القول إلا أننا أشد معارضة على فكرة الاهتمام بحياتنا الدنيا 
بعيدًا عن علاقتها بالآخرة ولذا فإن أي محاولة لفصل العلم الدنيوي مها 
كان دنيويًا وماديًا عن الإيمان يُعد انحرافًا عظيًا في حياة البشر.ية» ويصبح 
وا او و 
كر ال ا لك م ا 
مجتمع مؤمن فهو يجلب لصاحبه وللمجتمع الذي نشا فيه الخير والسعادة 
بخلاف العلوم التي نشأت في بيئات علمانية وملحدة» فإنها كانت سيبًا في 
شقاء هذه الآمم» شقاء داخليًا قبل أن يكون خارجيّاء وبهذا فإن الاهتمام 
بقضايا الويمان» وربط حياتنا الدنيا بالآخرة» لا تضاد بينهما ولا إشكال في 
ذلك إلا عند هؤلاء. 

5 الإقصاء والإلغاء مجذه عند أحسنهم 0 ونجد التجاوز أحيانًا 
عند آخرين إلى مسألة النقد والاعتراض يقول حسن حنفي: (وإذا شاعت 
الخرافة ف الناس» وساد الانفعال على العقل»ء ادت |الحاجحة. وزاد 
الم ل ل وو ما 
المقابلةء وانظر إلى E‏ ا والانفعال والحاجة والضنك بالمعاد 
وعالم العدل» ويقول في مقابلة أخرى (كم نرهق عقولنا بالتشبيه 
والتشخيص سواءً في الأوليات - أي العقليات - مثل وجود حقيقة أولى أو 
أفكار عامة أو في الآخرويات فيا يتعلق بنهاية العالم» ونجد في ذلك عزاء 


.١١5 تبديد الفكر العربي ص‎ )١( 
١ص الترات والتحديد.‎ )۲( 


۲٢ 


عن عدم الوعي بأنفسنا إما من حيث النشأة أو من حيث المصير) وذ 


فهو ينقد هذا الإيمان» وينقد أهله الذين (يؤمنون بالثنائية التقليدية بين 
الروح والبدن» الدنيا والآخرة الجنة والنار» الملاك والشيطان مما يسبب 
فصًا في حياة الفرد بين عالمين يعيشههماء متجاورين أو متمايزين أو خلوطين 
أحدهما بالآخر د يعيش الفرد دنياه ويدعي اشر كه أو يسيك ا س 
لدنياهء هذه الثعائية التي هي أساس كل مظاهر الازدواجية في سلوكنا 
ا ناكد لخاد ا سان فى عنباته ا ذو ا 
تقليدية أو سببًا في إشكاليات لا حل ها ك| يزعم» فكيف يقوم حسن حنفي 
بوضعها كشيء تقليدي وسببًا في الإشكاليات المتنوعة؟ ليس الإنسان - 
ولا يخرج حسن حنفي عن ذلك - يعيش بين الحب والكره. والسعادة 
والشقاوة» والضحك والبكاءء والجوع والشبع» والرضى والسخط؟ 
والكون مخلوق من هذه الثنائيات» فنجد السماء والأرض»ء الليل والنهار 
8 والبرد» وهكذاء وکل البشر يؤمنون بهذا لأنه يي د 
a‏ ارقن دعن ظ 
ثنائيات العقيدة ما دامت موجودة فعلا؟ ولماذا ينسب إليها كل هذه التهم؟ 
وهل ! إذا ألغيت هذه ذه الثنائيات» يستطيع القضاء على كل التنائيات الو جردة 
في الكون؟ أسئلة نترك إجابتها. 
حسن حنفي لم يصرح بإلغاء اليوم الآخر في النصوص السابقة» ولكن 
لازم كلامه هو إلغاؤها والتكذيب بهاء إلا أننا نجد هذا الأمر واضحًا 
وصريحًا عند شخصية أخرى» وسننقل عنه نصا طويلاً ومعيرًا في نفس 
الو قتا وهو الدكتوى محمد أركوان: 
سأله مترجمه إلى العربية هاشم صالح فقال: (البعض في المجتمعات 
الأوربية الحديثة يقول إن الفن والموسيقى والمسر-ح والسين) والغناء 


()المرجع السابق ص7١.‏ 
اىر 


؟ 


والرياضة والرقص والحب وكل الفعاليات الجميلة» يمكن أن تحل محل 
الخطاب الديني أو تعوض عن الحاجة الدينية الموجودة في نفس كل إنسان. 

أركون: لاء لا يمكن أن تحل. هذه فعاليات تفيدنا في تمضية الوقت 
وترفيه أنفسنا دون أن نسيطر على هذا الوقت أو ذاك الزمن. بمعتى أننا لا 
نستبصر غائية كل هذه الفعاليات» وفيها إذا كانت هناك من غائية تكمن 
وراءها. الخطاب الديني - وهنا تكمن خصوصيته - يتميز بتجديد الغائية 
والحدف النهائى. فالرجل المؤمن يقول بها معناه: هناك غائية ومقصد أعلى 
کل ما اله ارت هو تامام ارو ری ون 
بعدئذ حياة أبدية لا نهاية ها بعد أن أحاسب على ما فعلته في هذه الدنيا .. 
هذه الرؤيا الدينية سيطرت على البشررية الأوربية طوال القرون الوسطى 
المتتابعة» ولا يغرنّك الآن وجه المجتمع الفرنسي الحديث الذي يبدو وكأنه 
لم يكن على علاقة بها في يوم من الأيام. وهي لا تزال مسيطرة على العديد 
من المجتمعات البشرية حتى الآنء وإن كانت مرحلة العلمنة الجارية حاليًا 
سوف تهدد بإزالتها في ما تزيله. هذه الرؤية تعتبر تصورية رمزية بالنسبة 
للؤنسان الحديث» ولكنها تشكل حقيقة واقعة بالنسبة للمؤمن (بالمعنى 
التقليدي الصارم للكلمة). هذا ليس يجارًا بالنسبة له» هذا أكثر حقيقة من 
الواقع المادي. أمَّا بالنسية ل ل 
أخص قدميهم فتمثل مجارًا ورمرًا ين ينتمي إلى الماضي بالطيع فأنا لا أاهدف 
إلى إعادة هذا التصور من جديد. وإقناع المحدثين الأوربيين بالعودة إليه! 
هذا أمر مستحيل وحنین ما ضوي لا جدوى منه. ما مضى- لن يعود. 
ويفضّل أن تكون أبصارنا متركزة على الحاضر وإرهاصات المستقيل. ما 
نريده الآنء ما أريد أن أكتشفه من خلال هذا الكتاب» هو معرفة الثى۔ء 
الذي يمكن أن يحل محل الغائية الإيانية التقليدية في خضم حياتنا المادية 
الحديثة؟ ما هي البدائل؟ 

صالح: قلت لك إنه الفن والاستمتاع بالحياة إلى أقصى حد ممكن .. 


۳۲۸ 


أركون: الفن يستنفذ غائيته في المتعة التى يحدثها في النفس. فعندما 
أتأمّل في لوحة فنية أو أشاهد فيلا سينائيًا أو أستمع إلى قطعة موسيقية فإني 
أستمتع بذلك لا شك» ولكني لا أرى شيئًا آخر وراء هذه المتعة, ولا 
أعرف فيما إذا كان الفن يوجّهني باتجاه ما أو يحدد لي الهدف .. 

صالح: وإِذًا: فما هو البديل؟ إلى أين وصلت؟ 

أركون: حتى الآن لا أزال في مرحلة البحث! ليس عندي بديل جاهز 
أقدمه. وهنا تكمن في رأبي أزمة الإنسان الحديتء أزمة الإنسان اليوم» هنا 
كن الا الكرى ولام الح 

نقلنا النص بطوله لأنه يعبر عن حقائق مهمة تحيط بهذا الاتجاه» فكان 
مناسبًا أن نختم به هذا المبحثء. ومباحث الاعتقاد عمومًاء وفيه نلاحظ 
الأمور التالية: 

أولاً: الإنسان الحديث يعاني من فقده للإيمان باليوم الآخرء والبديل 
لازال غائيّاء بل ومعلقًا بمغامرات بعض المفكرين» وأركون أحد المساهمين 
في ذلك. 

انيًا: الإنسان الحديث جعل البديل عن اليوم الآخر هو الانغماس في 
شهوات الدنياء ولكن الواقع يشهد أنها ليست بديلاً وإنما خدر وقتي يزول 
أثره» فيعيش الإنسان بعد زوال الإيهان حياة التعاسة التى يشهد عليها كثرة 
لارا اة وار رااان و احا اتذى تمي الان 
الحديث. 

ثالثا: إصرارهم على استحالة العودة إلى العقائد الإيمانية» ومنها اليوم 
الآخرء ولا أدري لماذا يصرون على هذه الاستحالة» مع أنهم يفرّون من 
القضايا المستحيلة وينادون دومًا بالممكن» ووضع المستحيل في حيز 
الممكن» فكيف إذا كان هذا الممكن هو الحق» وهو شىء ثابت» العقل يقر به 


() محمد أركون الفكر الإسلامى. نقد واجتهاد صض ٠۰۲۰۳۰۹‏ 
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ويعترف به. 

رابعًا: النص السابق يدل على أنهم مهما حاولوا إلغاء هذه العقائد فهم لا 
يستطيعون ذلك» وتبقى البشرية في حاجة شديدة إليهاء ولا يمكن لأي بديل 
أن يحل محلهاء لأنه لا شيء بعد المدى إلا الضلالء ولا شىء بعد الحق إلا 
الباطل. 

خامسًا: يلعب الواقع دورًا كبيرًا عند الاتجاه الفلسفيء وهذا الموقف لا 
أحد يخالف فيه» ولكنه عند الاتجاه الفلسفي يتجاوز كل الحدود. ويتحول 
الواقع إلى إله قادر على فعل كل شىء ومغير لكل شىء حتى أعظم 
العقائدء الواقع فرض علينا الاهتمام بالدنيا وإلغاء الآخرة» وإلغاء الخالق 
والاهتمام بالإنسانء وإلغاء العقائد والاهتمام بكلام البشرء ومع أن الجميع 
ينادون بأهمية تغيير الواقع» وإمكانية ذلك من تخلف إلى تقدم» ومن جهل 
إلى علم» ومن ضعف إلى قوة: إلا أنهم يرون أن ذلك لا يمكن أن يطول 
العقائد» العقائد يغيرها الواقع وهنا يظهر أنهم وإن عطلوا الخالق عن تأثيره 
في هذا الكون وتصريفه لأموره؛ فإنهم قد وضعواإهًا جديدًا هو الواقع» 
وبا أنه إله جديد» فإن له الحق في تغيير العقائد مهما كانت وهذا يخالف 
أعظم مهمة ذه العقائدء وهي آنا تغير الواقع لا أن تتغير معه. 


۲۰ 
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وتكون النتيجة النهائية: أن كلام لله وكلام رسوله و خال من أهم 
خصائصه المميزة له» وهو كونه كلامًا ذا معنى» ويملك حقيقة كلامًا يؤثر في 
مجرى الحياة ويغير أحوالهاء فتهتدي به البشرية» وتنعم به الإنسانية» وتقوم به 
أحاة. 
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الفصل الول 

النقد لان صالشرعي وار السيئة (الإعنقادية) 
التاوي ل الفلسف ي/معاصر 

الفصل الثالت 

57 يرالفلسفي اطعاصمصر 


في هذا الباب استعراض لأهم المواقف الفعلية للاتجاه الفلسفي المعاصر 
كمي بي لمارا ااا سرب ريت 
والتي يمكن وضعها في قسمين كبيرين هما 

الأول: النقد. 

الثاني: التأويل والتفسير. 

وهذه المصطلحات الثلاثة: النقد والتأويل والتفسير بينهها تداخل 
وترابط عند الاتجاه الفلسفي إلا أن النقد له بعض الأصول والصفات ميزه 
عن التأويل والتفسير اللذَّيْن يتميزان كذلك بأصول وصفات مد که 
بينهماء مع وجود بعض التباينات الخاصة التي تفصل بين التأويل والتفسير. 

سيكون الحديث عن هذه المصطلحات الثلاثة في ثلاثة ثة فصولء الفصل 
الأول سيكون عن القسم الأول وهو النقدء أما الفصل الثاني والثالث 
فسيكون عن التأويل والتفسير. ومع هذا الحديث عن هذه المواقف الثلاثة, 
سيكون هناك محاولة لربطها بالمؤثرات المتنوعة القريبة والبعيدة» وكذلك 
النظر إليها في علاقتها بالواقع المحيط بهاء ومعرفة موقعها من الاتجاه 
الفلسفي بعمومه. مع الاهتم) ال وو 
تحرك الاتجاه الفلسفي ونشاطه مع النص الشرعي 
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النقد للنص الشرعي وآثارة السيئة 


المبحث الآول: 

نشأة النقد ومجالاته وموضوعاته 
المبحث الثاني: 

النقد الفلسفى المعاصر للنص الشرعى 
المبحث الثالث: 

المفاسد الاعتقادية للنقد الفلسفى 
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المبحث الأول 
نشأة النقد ومجالاته وموضوعاته 

يظهر في كل عصر مصطلحات جديدة» أو معان جديدة للمصطلحات 
القديمة» ومن بين هذه الملصطلحات» مصطلح «الشں»٠‏ ومصطلح ا 
ليس غريبًا عن كل الثقافات» فهو مصطلح معروف في الثقافات» وإن كان 
مضمونه يختلف من مجتمع إلى مجتمع» ومن بيئة إلى بيئة» ومن أمة إلى أمة. 
وقبل الدخول في مواضيع النقد وقضاياه» لا بد من التعرف عليه» والخروج 
بمعنى يناسب هذا الفصل . 

في البداية ننظر إلى المعنى اللغوي في اللسان العربي لكلمة «نقد) وبعض 
مشتقاتها. 

في لسان العرب نجد التالي: 

(نقد. النَقَد: خلاف النسيئة. 

وال و اهاد قي الدراهم وخر اع اتر مها 

ونقدت الدراهم وانتقدتها إذا حرجت منها الزيف .. 

ونقد الشىء ينقده نقدًا إذا نقره بإصبعه كه قر الجوزة. 

و الان ال ار اق 

ونقد الطائر الحب ينقده إذا كان يلقطه واحدًا واحدًا .. 

ونقد الرجل الشىء بنظره ينقده نقدًا ونقد إليه: اختلس النظر نحوه. 
ومازال فلان ينقد بصر.ه إلى الشى.ء إذا لم يزل ينظر إليه. والإنسان ينقد 
الشىء بعينه» وهو خالسة النظر لثلا يفطن له. 

ل حديث آي الدرداء أنه قال: إن نقدت الناس تقدوك وإن تركتهم؛ 
تركوك» معنى نقدتہم» أي عبتهم واغتبتهم قابلوك بمثله. وهو من قوهم 
نقدت رأسة بإصبعي» أي ضريته. 
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ونقدته الحية: لدغته. 

والكذ فك فى الخافره وتاك ف لاان 

وَالقد: لكر مره الاسر 

(وناقدة تاقشية)2 

ويمكن إخراج أهم المعاني التي يحويها لفظ النقد على النحو التالي: 

١‏ - أنه خلاف النسيئةء فهو حاضر دون تأخير. 

عي الدراهم (حمادات)» وفائدة التمييز هو إخراج الزيف» وإيقاء 
الجيد. فالتمييز هنا يتعلق بالأشياء لا المعاني. 

۳- (نقره يإصبعه) و(ينقده بمنقاره) والعبارتان تتعلقان بالأشياء لا 
با معاني» وتدل على الضرب بقوة» أو توحي بذلك. 

- (يلقطه واحدا واا اف الي وه لوحدهاء 
وبصورة متتابعة. وهو كذلك في عالم الأشياء. 

- النظر إلى الشىء خلسةء وهو كذلك نظرٌ إلى الأشياء. 

عيب لان شوم وها باون ودر ادن لعب 
والغيبة» وهنا قد يكون فيه تعلق بالمعاني مع الأشياء فإن الأمر المعاب 
والشخص الُغتاب» قد يكون لشكله وخلقته وقد يكون لأقواله وأفكاره 
وأخلاقه. 

۷- لدغ الحية» ولكن هل يمكن أن يعمم» فيطلق مجارًا؟ لم يتضح ذلك 
من خلال المعاني السابقة 

۸- ناقده أي ناقشه. 

هذه أهم المعاني اللغوية التي يجويها لفظ النقد» من خلال بعض 
اشتقاقاته؛ وإذا أردنا الانتقال من هذا المعنى اللغوي إلى المعنى 


)١(‏ انظر: لسان العرب لابين منظور ۸/ ٤٥1۸۰٤٥1۷‏ طبعة دار المعارف. 
(؟) القاموس المحيط للفيروزابادي ص ۰٤١۲‏ ط 25 مؤسسة الرسالة» بيروت» /85*1١ه.‏ 
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الاصطلاحيء أو المفهوم العامء الذي نقصده في هذا الفصل فيكون على 
النحو التالي: 

النقد الفلسفي للنص الشر.عي هو ذلك النقد الذي يزعم بأن من 
مهمته تميبز الجيد من الرديءء» أو الصحيح من الخاطى» بصورة فيها جرأة 
وتطاول» وبصورة متكررة» وبصورة مباشرة أو بصورة غير مباشرة. 

ومهم| تعددت صوره وكيفياته» فإنها لا تخرج عن التمييز بين شيئين أو 
أمرين: أحدهما جيد والآخر رديء. 

ولا شك أن التمييز بين أمرين أحدهما جيد والآخر رديء. لا يرل إلا 
على قضية تحوى الجيد والرديء» الصحيح والخاطى» أما القضية التي لا 
يوجد فيها الطرفان السابقانء فإن النقد لا يناسبها ولا ينزل عليهاء ولمذا لم 
يقم السلف الصالح» وكذلك أغلب أهل القبلة بنقد القرآن أو الصحيح 
من السنةء لأنها وحيّ من اللهء ليس فيها رديء أو خاطئ. 

وهذا فمن قام بالنقد للنصوص الشر.عية بصورة مباشرة وصريحة أو 
غير صريحة فهو يقول بلسان حاله أو مقاله بن فيها جيد ورديء» صحيح 
و خاطوع. 

استعراض موجز للخطوط العامة للنقد عند المسلمين : 

لقد كان من الطبيعي أن يهارس المسلمون النقد» وأن يؤسسوا مناهج 
للنقد» سواءً صرّحوا بمصطلح النقدء أو تعاملوا بمضمونه ومعناه دون أن 
يص رحوا بلفظه. 

والسبب في ذلك. أن الله سبحانه وتعالى قد جعل دينه هداية للعالمين» 
وللناس أجمعين» وأنزل كتابه ليحكم المتمسكين به بين الناس في| اختلفوا فيه 
قال تعالى: ( + کان الاس مه جد معت الله الیش مي ريت ومذ ری وأرل 
معهم التب ززب الاس کک فيوز [سورة البقرة: ]7١‏ قال شيخ 
الإسلام عقب هذه الآية: (وهو مثل الحكم بين سائر الآمم بالكتاب في) 
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اختلفوا فيه من المعاني التي يعبرون عنها بوضعهم وعرفهمء ودلك يحتاج 
إلى معرفة معاني الكتاب والسنة» ومعرفة معاني هؤلاء بألفاظهم. ثم اعتبار 
هذه المعاني مهذه المعاني ليظهر الموافق والمخالف)". وهذا يلزم منه أن 
تُعرض الأقوال المخالفة على الكتاب والسنة» فم| خالفها فإنه يرد وينقد 
ويبين بطلانه وفساده. 

وبهذا فإن النقد بمفهومه العام والواسع» كان جزءًا لا يتجزأ من مهمة 
المسلمين في نشر الإسلام» فإن نشر الإسلام يحتاج إلى دفع أنواع 
المعارضات. وامتناع تقديمها على نصوص الإسلام» وهذا يعني أنه لا بد 
من نقدها نقدا علميًا يقوم على الحق والعدل الذي أمرنا الله به". 

نجد أن أصول هذا النقد مبثوثة في القرآن الكريم والسنة النبوية من 
خلال المناقشة للاتجاهات المخالفةء والاعتراض عليهاء وبيان باطلها. 

وقد أخذ الصحابة بهذا الأمرء فوقفوا أمام كل ملَّة ونحلة» وأمام كل 
فكرة أو منهج» فنقدوها وأبطلوهاء وأبطلوا ما فيها من باطلء وينوا ما فيها 
من حق. 

وقد ظهر هذا جليًا مع أواخر الصحابة رضي الله عنهم» والسبب يعود 
إلى ظهور الفتن» وبروز الفرق المشهورة» خاصة مع اتساع رقعة العالم 
الإسلامي» حيث وقع الاختلاط بالديانات والثقافات الأخرى. فازداد 
جهد السلف الصالح في مناقشة هذه التيارات الوافدة» ونقدهاء وكشف ما 
فيها من باطل. 

ولا شك أن هذا المفهوم العام للنقد موجود عند كل أمةء فكل أمة 
تدافع عن موروثاتها وعقائدها وثقافتهاء وتنقد كل المخالفين هاء إلا أنه في 
الأمة الإسلامية يتميز باعتهاده على كلام الله وكلام رسوله يِه بخلاف 
الأمم الأخرى» فهي تبني مناهجها على نصوص أصابها التحريف. أو 
(3) ابش ةدر عار قن لفقل ا 4/3 
() انظر: المرجع السابق )3١ /١(‏ . 
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نصوص علماء ومفكرين مليئة بالثغرات والأخطاء وهذا طبيعي في كل 
جهد شري 

ومع توسع العالم الإ سلامي» وكثرة الداخلين في الإسلامء وكثرة العلوم 
الإسلامية كان من الضر-وري انقسام هذه العلوم إلى تخصصاتء. وقد 
صاحب هذا الانقسام انتقال النقد من مفهومه الواسع إلى مفاهيم 
البطادحية عدذك وطورع كل علو منهج ی واسلوب قذي من 
هلا يه وإن كانت هذه المناهج النقدية والاسالهة النقدية تتحرك في 
ضوء الأصول العامة للمنهج الإسلامي العام. وقد كان من أبرز أوجه 
النقد التي ظهرت في الفكر الوسلامي: 

أولا: النقد العقدي. 

ثانيًا: النقد عند المحدثين. 

ثالقا: النقد الأدبي. 

أولا: النقد العقدي: 

لقد قام النقد العقدي”"' في وجه الفرق الإسلامية»ء والديانات الساوية 
التى أصابها التحريف. أو الديانات الأرضية» وكذلك في وجه الثقافات 
الوافدة إلى العالم الإسلامي» خاصة الفكر الفلسفي والفكر الغنوصي 

وقد ظهرت ف ذلك كتب متنوعة» واجتهادات نقدية عظيمة» تكشف 
الباطل الذي تحويه هذه الاتجاهات المخالفة. 

وقد كان النقد مركرًا على المخالفات الدينية» وبيان باطلها عن طريق 
نقدها من داخلهاء أي بكشف كذما وتناقضها والتحريف الذي فيها أو 
التقص أو العيب الذي فيها. أو من خارجها ببيان البديل الإسلامي الذي 
(۱) لقد اشتهر القرن الثالث أهجري بالتدوين ا ی و ی 

الأقو ال والاتجاهات المخالفة للإسلام. انظر ا أصول ل اعتقاد اهل اذ السنة 


e a ا‎ 
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دل عليه الكتاب والسنةء وبالمقارنة يتم كشف عظمة البديل الإسلامي 
وقصور الاتجاهات المخالفة للإسلام. 

وجهود السلف الصالح في نقد المخالفين من منطلق عقدي وديني› 
تحتاج إلى من يستخلصها ويخرجها في صورة علمية للأجيال المعاصرة 
لتستعين مها في مناقشة التيارات الحديثة. 

ثانيًا: النقد عند المحدتثين: 

لقد أخذ النقد عند المحدثين مساحة كبيرة» وأخذ شهرة واسعة» ومكانة 
أنه مغفل من قبل المخالفين لآهل السنة» أو مجهول عند كثير منهم» ويظهر 
أن هذا عائدٌ إلى موقفهم العام من علوم السنة الذي سبق الحديث عته”. 

إن الناظر ليعجب من هذا الإغفال والجهل بالمنهج العلمي والنقدي 
يوجد هناك النقد التاريخي الذي ظهر في وريا في القرون الثلاثة الأخيرة. 
وهو منهج نقدي قوي في جملته» ولكنه يختلف عن منهج المحدثين» فأين 
منهج المحدثين من هذا المنهج النقدي في التاريخ! إن المنصف يعرف الفرق 
بين المنهجين» ويعرف أن المنهج النقدي الذي أسسه المحدثون لم يظهر له 
شبيه إلى الآن من الناحية النظرية والناحية العملية. 

ورّث لتا الرسول وة كتاب الله وسنته» وقد قامت علوم عظيمة حول 
القرآن الكريم وتخصٌ القرآنء وقامت علومٌ عظيمة حول السنة النبوية 
وتخصٌ السنةء وقامت علومٌ عظيمة حول القرآن والسنة تشملههما معًا. 

وهنا ننظر فقط في تلك العلوم التي خرجت حول حديث الرسول ويف 
(1) من أشهر الدراسات المعاصرة في البحث عن المنهج النقدي عند المحدثين» واعتمدنا عليهاء 

هي دراسة الدكتور محمد الأعظمي» منهج النقد عند المحدثين. نشأته وتاريخه. ط “اء مكتبة 


الكوثرء السعودية ٤١١‏ ١ه‏ ونخاصة الصفحات التالية ص ۵- ¥ ص 1٠‏ وآ ص 
2-۱ 
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وخاصة العلوم التي برز فيها المنهج النقدي. 

لقد حرص الصحابة رضي الله عنهم على إيصال أحاديث الرسول كلا 
إلى غيرهم» وحرص المسلمون على أخذ أحاديث الرسول يل من أفواه 
الصحابة أو من أفواه أقرب الناس بفترة النبوة. ثم تحول الأمر بين 
الأجيال» فكل جيل يحرص على إيصال السنة إلى الجيل الذي بعده» والجيل 
الجديد يحرص على أخذ السنة من الجيل السابق. وقد صاحب انتقال 
الأحاديث من جيل إلى جيل» ظهور علوم مختلفة» يمكن وضعها في نوعين: 

النوع الأول: علوم تشرح الأحاديث» وتبين ما فيها من قضايا وأحكام 
وعقائد وآداب» وتبين كذلك كيفية التعامل مع هذه الأحاديث» وكيفية 
الاستنباط منهاء أو كيفية استخراج المعاني منها. 

النوع الثاني: علوم تقوم على حفظ السنة في أثناء انتقا ها من جيل إلى 
جيل؛ لآنه بحفظها يتم حفظ الدينء وعندها تطمئن الأجيال اللاحقة 
حول صحة المنقول إليها. 

يحوي النوعان السابقان عشر-ات العلوم» التي كتب فيها آلاف 
المصتفات» و برع فيها آلاف الحفاظ -والحفاظ هنا بالمعنى السلفي لا المعنى 
المعاصر -». وكان من بين هذه العلوم» علوم نقدية» مهمتها المحافظة على 
سلامة هذه العلوم من الأخطاء أو الأوهام أو التحريف أو النقص أو 
الزيادة» أو غير ذلك من العيوب التي قد تلحق بهذه العلوم. 

والصورة النقدية المستخرجة من منهج المحدثين وعلومهم يمكن 
اختصارها على النحو التالي: 

أولّا: وضع أصول وقواعد وضوابط لنقل «الحديث»أو «المتن» 
أو«الخير»؛ من جيل إلى جيل» ومن شخص إلى شخص» من السابق إلى 
اللاحق» من الراوي إلى السامع» من العالم إلى المتعلم. والنقد هنا يقوم على 
معارضة ما يخالف هذه الأصول والقواعد والضوابط النقد هنا مُنصبٌ 
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على الطريق أو السند الذي وصل من خلاله «الحديث» أو «المتن» أو 
(الخير عمومًا). 

فبعد أن قامت علوم الإسناد المتنوعة» ووجدت الأسانيدء جاء النقد 
على هذه الأسانيد» ليدرسها ويفحصها وينظر إلى قابليتها لتحمل نقل 
الحديث» وكل ذلك بصورة علمية فريدة لم يعرف إلا في العلوم الإسلامية 
وفي الآمة الإسلامية. وتدور علوم الإسناد» ووجها النقدي المقابل ها حول 
أركان أساسية في السند» وهي : 

اتال الك 

؟- عدالة الرواة. 

۳- ضبط الرواة. 

4 - عدم الكلنوة: 

- عدم العلة. 

وتدور حول هذه الأركان الخمسة» عشرات العلوم» ومئات المصنفات» 
وذلك في جانبين أساسيين: 

الجانب الأول: وضع القواعد والأصول العامة» وهذه تمثل «بناء 
العلم». 

الجانب الثاني: المارسة التطبيقية» حيث يتم فيها عرض الأسانيد على 
هذه القواعد والآصولء ومراجعتها عليهاء وهذه تمشل (دراسسة السند 
ونقده». وفائدة النقد هنا تتركز في تمحيص السندء وبهذا يمكن الاطمئنان 
إلى صحة الخبر المنقول» هذا المنهج النقدي توسع وامتد إلى كل العلوم التي 
تعتمد على خبر منقول» وهذا يظهر بجلاء في العلوم الدينية» وعلوم 
التاريخ. 

ثانيًا: وضع أصول وقواعد وضوابط للنظر في «الحديث» أو« المتن» أو 
(الخبر) في ذاته وقد يكون النظر من أجل التثبت من صحته» فلا يكفي 
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صحة السند» بل لا بد كذلك من صحة المتن؛ لأنه قد يصح السند ويبطل 
ا 

وقد يكون النظر من أجل التثبت من صحة التفاسير المحيطة بالخر 
المنتقول» وصححة المعاني المستنبطة منه. 

وقد وضعت علوم متنوعة حول الأمرين» تضبطها وتحميهما من 
الانحراف والخطاً والزلل» وكان النقد هنا هو الوجه الآخر هذه العلوم 

الخال الأولى: نقد من أجل تفحص «المنقول»» وهذا التفحص لا يقوم 
به إلا العلماء الأقوياء» فإن النظر إلى المتن بعين النقد أصعب من النظر إلى 
السندء خاصة إذا قوي السند. 

الال الثانية: نقد التفاسير الخاصة بالمنقول» والمصاحية له» والقضايا 
المستنبطة منهء وهذا التقد نجذه مبثوثًا فى شروحات الحديث» خاصة 


يركو ادا لا دی غل الادت سوا كان شبعروًا أو ت .وير كو عا 
خاصية ا لجال والروعة والقوة والتأثير والحسن في الموضوع الأدبي» وهنا 
اختلافه عن النقد العقدي والنقد الحديثى» فإنهما يتجاوزان أحيائًا 
الأنطلوري ی ی دا روح ا أن عاد 
فإنه لا ينقد هذا الشخص أو هذا الاتجاه لضعفه الأدبي» بل لانحرافه 
العقدي. وكذلك النقد الحديثى وخاصة في جانب السندء فإنه لا علاقة له 
بمواضيع الأدب» أما جانب المتن فله علاقة ولكنها علاقة من جانب واحد 
من بين عدة جوانب» وهذا الحانب يتمثل قي نظر العام إلى الحديث فينقده 
ويعترض عليه بسبب ركاكة اللفظ مثلا. 


() انظر: مسقر غرم الله الدميني» مقاييس نقد متون السنةء ص ”197 ط ١ء‏ 5 1٠‏ اهه بدون 
دار طباعة. 
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فالنقد الأدبي يمكن تلخيص وظيفته وغايته في (تقويم العمل الأدبي من 
الناحية الفنية» وبيان قيمته الموضوعية» وقيمته التعبيرية والشعورية» وتعيين 
مكانه في خط سير الدب وتحديد ما أضافه إلى التراث الأدبي في لغته» وفي 
العام الأدبي كله. وقياس مدى تأثره بالمحيط» وتأثيره فيه» وتصوير سات 
صاحبه وخصائصه الشعورية والتعبيرية ..). 

وقد كان من بين الغايات لقيام النقد الأدبي» المساهمة في حفظ اللغة 
العربية» واللسان العربي» وببقاء اللغة محفوظة وسليمة يستطيع الإنسان 
الاستعانة بها على فهم الكتاب والسنة. 

لقد كانت المناهج النقدية الثلاثة السابقة من أشهر المناهج الإسلامية» 
وقد مرت بمراحل تاريخية مختلفة» وتطبيقات متنوعة سيب اختلاف 
العصور والثقافات» وقد تداخلت المناهج الثلاثة مع مناهج أخرى» وأثرت 
فيهاء واستمر هذا الحال حتى هذه الأيام» وإن كانت هذه المناهج النقدية تر 
بحالات ختلفة من القوّة والضعف» فمرٌة تقوى» ومرّة تضعف» فيصييها ما 
يصيب غيرها من علوم الإسلام من ضعف أو قوّة» وذلك عائد إلى قوّة 
المسلمين أو ضعفهم. 

وقد مرّت بعض المناهج النقدية السابقة بفترات ازدهار عظيمة» ومن 
أشهرها ازدهار النقد العقدي مع شيخ الإسلام ابسن تيمية ومدرسته 
الشهيرة. 

فقد أقام شيخ الإسلام النقد على أغلب الاتجاهات الموجودة في عصره» 
من ديانات أو فرق أو أفكار أو مناهج أو شخاص. 

وبهذا كانت فترة شيخ الإسلام أبن تيمية - رحمه الله- من أخصب 
فترات التاريخ الإسلامي الأخيرة» حيث تم في تلك الفترة مراجعة كل 
الأوضاع القائمة ونقدها وتمحيصها بصورة عظيمة. ونستطيع القول أن 
)١(‏ سيد قطبء النقد الأدبي. أصوله ومنهاجهء ص/اء دار الشر_وقء القاهرة وبيروت» 

ه٠‎ 
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النقد في مدرسة شيخ الإسلام ابن تيمية قد شمل كل شيء يحتاج إلى 
مراجعة ونقد وذلك من منظور عقدي إسلامي. 

والأمة الإسلامية في القرن الرابع عشرٍ الهجري في أشدّ الحاجة إلى 
مراجعة نقدية شاملة لكل الأوضاعء ويقوم بهذه المراجعة النقدية علماء 
أقوياء يستثمرون في ذلك المنهج النقدي الذي أسسته مدرسة شيخ الإسلام 
ابن تيمية. ) 

إننا اليوم في أمس الحاجة لمن يخرج لنا منهجًا نقديّاء سواءً من مدرسة 
شيخ الإسلام» أو من جهود السلف السابقين واللاحقين» لتقف هذا 
المنهج أمام الديانات المحيطة بناء وأمام الفرق الإسلامية ذات البناءات 
الجديدة» وأمام المذاهب الفكرية المعاصرة التي لم يعهدها سلفناء وأمام 
ا مناهج الحديثة التي طغت على المسلمين في كثير من علومهم ومناهجهم. 

المنهج النقدي موجود في جهد السلف الصالح» والمهم هو إبرازه 
للناس» ومحاولة إنزاله على المستجدات الحديثة» وتطبيقه على الوقائع 
الحديدة. 

في الكلام السابق محاولة للتذكير بالخطوط العريضة والعامة لأبرز 
المناهج النقدية ني التاريخ الإسلامي» ونذكر بأن النقد الإسلامي مها 
تنوعت صوره ومضامینه؛ إلا أنه كان يعرف حدوده» ويعرف إمكانات. 
فكان النقد ينزل على ما يمكن أن ينزل عليه؛ أي أنه ينزل على أي جهد 
بشري» مهما كان هذا الجهدء ومهم كان صاحه» فلا عصمة لأحدء فم دام 
الناقد يمتلك الآلة النقدية» ويمتلك الشر_وط والمؤهلات التى تبيئه لعمله 
النقدي» فلا إشكال حول قيامه بالنقد. ۰ 

ولكن لم ينقل عن أحد من السلف» ولا يمكن أن ينقل ذلك» بأنه نقد 
آية من كتاب الله» أو حديثًا صح عن رسول الله ب لأنه هنا يقف النقد» أي 
النقد الذي يعني كشف الصحيح من الخطأء أو كشف الجميل من القبيح» 
أو كشف الحيد من الرديء» فكلام الله سبحانه وتعالى وكلام رسوله ل لا 


اين 


يطاله النقد ذه الصورةء لهذا يقف النقد هناء أي عند ثبوت النصء وبعد 
ثبوت النص فلا أحد يمكنه التطاول على النص» سواءً كان آية من كلام الله 
سبحانه» أو حديثًا من كلام الرسول ية هنا فقط يأتي التفسيرء وبيان معنى 
النص وإخراج ذلك للناس» واستنباط ما فيه من عقائد وأحكام وآداب إلى 
غير ذلك مما يحويه كلام الله وكلام رسوله َة وهنا نصل إلى بيت القصيدء 
ونبدأ المسير مع الاتجاه الفلسفي المعاصر الذي استخدم النقد في نشاطاته 
المتتوعة» وكان من بينها أن استخدم النقد مع الإسلام ونصوصه. وهنا 
نحاول كشف هذا النشاط الفلسفى النقدي» وما صاحبه من انحرافات 
عظيمة مع نصوص الكتاب والسنة. 


العصر الحديث : 

إن مصطلح النقد والعلمية النقدية التابعة له» له جذوره الإسلامية» بل 
ومناهجه الإسلامية» وكان متصلا اتصالا وثيقا بالعلوم الإسلامية 
والثقافة الإسلامية عمومًا. 

إلا أنه مع فترة الركود العلمي الذي صاحب ركودًا أوسع حل بالأمة 
الإسلامية في قرونها الأخيرة» أصاب هذا الركود كذلك العملية النقدية» 
وندر أهل النقد في جميع جوانب الثقافة الإسلامية» واستمر هذا الوضع 
حتى أتى العصر الحديث -والحديث لتمييزه لا لمدحه- والذي يصعب 
وضع حد واضح لبداياته» فقد يكون مع السنين الخمسين الأخيرة من عمر 
الذولة العثمانية» أو مع الحملة الفرنسية على مصرء أو مع حكم محمد علي 
لصر. 

في هذا العصر دخلت علوم جديدةء وأفكار جديدةء ووسائل جديدة 
ومصطلحات جديدة أو مضامين جديدة لمصطلحات قديمة ومن ذلك 
مصطلح النقد. 


وإذا كان النقد القديم في ثقافتنا الإسلامية في أغلبه من إبداع المسلمين؛ 


يفن 


فإن النقد الحديث المشتهر مع الاتجاهات المتغربة من صنع الثقافة الغربية» أي 
أنه نقد منقول عن الثقافة الغربية» فبعد أن اطلع بعض المسلمين على الثقافة 
الغربية» وجدوا النقد فيها قد اتخذ أشكالا جديدة» وحوى معاني مختلفة. 
فأخحذو اهذه النظريات النقديةء والمناهج القديمة» وأدخلوها إلى العالم 
الإسلامي. 

والنقد لم يدخل إلى العالم الإسلامي بسرعة» وإن| تدرج في دخوله» كان 
هناك بعض الاعتراضات على الواقع الموجود» من قبل الطهطاوي وجيله. 
وخير الدين التونسي. ثم الأفغاني ومحمد عبده والكواكبي ومن كان في 
جيلهم أو ني زمنهم. 

لى يكن عندهم رضى بالواقع الذي عرفوه» ولا بكثير من الموروث» 
ويمارسون النقد عليهما بصور مختلفة» دون أن يكون لمصطلح النقد ذلك 
الشهرة الواضحة. 

ومع بدايات القرن العشر.ين اتسعت دائرة النقد» وازدهر استعيال 
النقد» خاصة مع الآدب» وذلك في جيل طه حسين والعقاد والمازني وأحمد 

وأصبح مصطلح النقد يذكر في أغلب المنتديات» ويرتسم على أغلب 
الصحف والمجلات» ويظهر في أغلب الكتب» وني هذه الفترة ظهر النقد 
الفلسفي» أو التقد الذي يستعين بالفلسفة» جوت لمر التراسات 
الفلسفية» وذلك مع طه حسين» وطبق هذا النقد على بعض المعتقدات 
الدينية» والنصوص الشر.عية» في مثل كتابه «في الشعر الجاهلى» وإن كان 
اباو اا اا اااي ASS‏ 
كبيرة. 

ولیس معنى هذا أن النقد المذموم كان غائيًا قبل طه حسين» ولكنه كان 
من قبل فئات لا تأثير ها على المجتمع» أما مع طه حسين فكان له وقع آخرء 
وبهذا يكون طه حسين المفتتح لأسوأ مجالات النقد في العصر الحديث» وهو 
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نقد النص الشرعي» وأصبح طه حسين مفتاح النقد العقلاني أو المثالي أو 
الليبرالي. 

وبعد الخمسينيات من هذا القرن, دخل النقد الماركسي- إلى العالم 
الإسلامي مع دخول الفلسفة الماركسية» ومنذ دخحول النقد الماركسي- إلى 
العام الإسلامي» تكوّن تياران لازالا يعملان حتى الآن. تيار يميل إلى 
النقد العقلاني أو المثالي أو الليبرالي» وتيار آخر يميل إلى النقد الماركسى أو 
النقد النابع من الفلسفات المادية واليسارية عمومًا. هذا من جهة التيارات» 
آما من جهة المعتقدات فنجد أن البدايات كانت مع النصارى الذين 
يعيشون في العام الإسلامي» ومن أشهرهم شبلي شميل وفرح أنطون في 
القرن الماضي. ثم شاركهم بعض المسلمين في القرن الحالي وإن كان بصورة 
قليلة» ثم توسع الأمر بالمسلمين» خاصة مع دخول الماركسية. ونجد أن 
أج رأهم على النقد النصارى والماركسيون ثم يأتي بعدهم العلمانيون. 

وتلاحظ أن القضايا التي ينزل عليها من أمور الإسلام تعود إلى أمرين 
وهما: 

الأول: قضايا عامة من أمور الإسلام» وهي تمثل معاني النصوص 
الشرعية» فتجدهم داتًا يطرحونهاء ويقومون بنقدها أو بنقد المكان الذي 
وردت فيه» وبعض هذه القضايا هى من أبواب العقائد وبعضها من أبواب 
الشرائع. ۰ 

الثاني: أمور خاصة بالنصوص الشر-عيةء حيسث يقومون بعرضها 
ونقدهاء مثل: الوحي» وعلى أن القرآن من تأليف الرسول يي وأنه قابل 
للزيادة والنقص أي أنه غير حفوظ أو غير موثوق فيهء القرآن والسنة نصان 
لغويان وما يتعلق بذلك من نزع القداسة عن النصوص النبوية وإلحاقها 
بنصوص البشر وأنها خاضعة للظروف التاريخية» ومخالفتها للحقائق 
العلمية والتاريخية وغير ذلك من الاعمامات التي اشتهر بها الزنادقة وأهل 


۹ 


الكتاب قديًا. 

ويلاحظ أن من ينقد من خلال القضايا العامة فغالبًا ما يكون خاضعًا 
لتأثيرات الفلسفة التي اعتنقهاء بين) من ينقد من خلال التفصيلات والأمور 
الخاصة بالنص الشر-عي فغالبًا ما يكون خاضعًا لتأثيرات المستشرقين 
وشبهاتهم المتنوعة. 


۵+ 


النقد الفلسفي المعاصر للنص الشرعي 

١‏ - علاقته بالفكر الغربي: 

لقد تعامل الاتجاه الفلسفي المعاصر مع النص الشرعي بعدة تعاملات» 
كان من أشهرها النقد والتأو ويل والتفسير. 

وفي هذا الفصل نتابع عملية النقدء وننظر إلى جذورهاء وأسبابهاء 
وكيف قام هذا التقدء وماذا توصل إليهء مع ربط كل ذلك بالتصورات 
والرؤى العامة للانجاه الفلسفي المعاصر. 

الناظر إلى النقد الفلسفى المعاصرء يد أن نظرياته وقواعده» وأصوله 
وفروغةة و مضا ومعانهسبكيدة من الفكر الغزي» أي أن النقد لس 
له جذوره الداخلية» بل هي خارجية» بخلاف التأويل والتفسير الذي نجد 
له جذورًا داخلية. 

إِذَا فالنقد الفلسفي الذي ظهر في العالم الإسلامي للنص الشر.عيء أو 
للدين الإسلامي» هو نقد غربي في حقيقته. 

فالقواعد والأدوات والأصول كلها منقولة عن الفكر الغربي. والمادة 
SS‏ نعم هناك اعتماد على 

بعض الحذور الداخليةء إلا أن هذا الاعتاد يأتي في مرحلة متأخرة من حياة 

الناقدء بعد أن امتلأ بالفكر النقدي الغربي. 

ولكن يا ثرى ما هي دوافع النقد للنصوص الشرعية؟ 

النص لا يخلو من حالينء إما أن يكون نصا سليًا وصحيحاء أو أن 
يكون غير ذلك» أي أن فيه خللا ما. وعلى الحال الثانية يأق دور النقد 
لكشف هذا الخلل. ١‏ ۰ 

وقد أجمع المسلمون على انتفاء الخلل من القرآن الكريم» وسنة الرسول 
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ية الصحيحة. و بهذا فإن النقد خاصة بمعانيه المعروفة والمشهورة لا يمكن 
أن يقام على النصوص الشرعية. 

ومع هذا فقد قام الاتجاه الفلسفي المعاصر في أشهر تياراته وشخصياته 
بنقد النصوص الشرعية خحصوصاء ونقد الإسلام عمومّاء بل ونقد الدين 
كله. 

ول يكن الاتجاه الفلسفي لوحده» بل شاركه في هذا النقد كثير من 
التيارات العلانية المعاصرة» ولكن يبقى الأشهر هو الاتجاه الفلسفي. 

فإذا كان النص الشرعي لا يقع عليه النقدء فلإذا قام الاتجاه الفلسفي 
المعاصر بنقده؟ يمكن تلمس ثلاشة دوافع» نجدها واضحة في تحريك 
الاتجاه الفلسفي المعاصر نحو نقد النص الشرعي وهي: 

أولا: «ذاتي» وهذا بارز في الانحراف الشخصي الذي يصاحب كثيرًا من 
الناس» فهم لا ينقدون لعيب في المنقود» وإن) ينقدون لوجود العيب فيهم. 
وأسوأ العيوب هي ال هوى والكبر والنفاق» أو كونه على دين آخر. 

ثاتيًا: الواقع الذي عاش فيه الفيلسوف وألِقه وأثر فيه في مراحل التلقي 
والتعلم الأولى فقد يكون هذا الواقع منحرفا وبعيدًا عن الإسلام ومليئًا 
بالبدع والانحرافات» فيولد هذا ردّة فعل خاطئة» فينقد الإسلام في صورة 
الواقع الذي آلفه» ظتا منه بآن الإسلام هو ما ألِفه. 

وهذان الأمران لا يمثلان موقفًا علميًا أو عقليّاء ولا يمثلان موقمًا 
نقديًا بالمعنى المتعارف عليه» بل يمثلان الرفض والتمرد على النص بدون 
قواعد أو أسسء أما الموقف النقدي والنابع من قواعد وأصول وأسس فهو 
نابع من الدافع الثالث. 

ثالقا: المؤثر الخارجي والمتمثل في الفكر الغربي: 

لقد سبق أن ذكرنا الجذور الخارجية» والمؤثرات الخارجية» وذكرنا أربعة 
منها: 
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-١‏ الحضارة الغربية الحديثة. 

۲- الاستشراق. 

د القاييفة الغويية الشركة 

٤‏ - المناهج الحديثة. 

وقبل أن ندخل في بعض التفاصيل» نذكر مواطن النقد في الثقافة 
الغربية. والذي يبحث عن النقد في الثقافة الغربية يجد شهرته في ثلاثة 
مو اضع : 

١‏ - في الفلسفة «النقد الفلسفى». 

-١‏ في التاريخ «(النقد التاريخي». 

۳- في الأدب «النقد الأدبي». 

والفيلسوف العربي سواءً كان اتصاله بالجذور الأربعة العامة» أو كان له 
اتصال خاص بالصور النقدية الثلاثة المشهورة في الخرب» فإن تأثيرها 
مجتمعة في قيام الفيلسوف بالنقد واضحة وقوية. 

عندما ننظر إلى الحضارة الغربية» نجدها حضارة قامت ضد الدين» فهي 
حضارة لم تعد تقبل بالدين» وقامت بإقصائه والاعتراض عليه ونقده دون 
حرج» خاصة في الفترات المتأخرة. 

وبهذا يمكن أن نقول أن موقف الحضارة الغربية العام من الدين هو 
نقده» والاعتراض عليه. 

أما الاستشر_اق» فقد كان أغلبه منصبًا على العالم الإسلامي والدين 
الإسلامي ونصوص الإسلام» ونستطيع أن نقول عنه بأنه موقف نقدي 
بحت يحاول بكل صورة» وعن طريق كل وسيلة» نقد الإسلام» ونقد 
نصوصه. ومحاولة بيان بطلانها وتناقضهاء وبيان كونها منقولة عن الديانات 
السابقة» وبيان ضعفها وانحرافها. 

فهو تي جملته موقف نقدي صريح» وهو موقف نقدي قائم على 
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التعصب والمطوى ومعاداة الإسلام. وهذا تضعف جوانيه العلمية. 

أما الفلسفة والتى تمثل قمّة الفكر الأوربي» فقد كان النقد ركمًا أساسيًا 
من أركانهاء وصفة مهمة من صفاتهاء ومن قوّة علاقة النقد بالفلسفة فإنها 
تعرف أحيانًا -أي الفلسفة- بأنها النقر . 

وقد مز النقد الفلسفي في الغرب بثلاث مراحل مشهورة: 

-١‏ مرحلة ما قبل كانط وقد كان نقدايقوم على نقد المعارف 
وتقويمهاء:وبياة ما فيها من ضبوات أو طا من ضف ارو 

لحري اريت م ل ل كر را ل SS‏ : نقَذَاء 
أصاد وق '. لقد ركز كانط على نقد العقل» فقد كان يرى (أنه لا بد 

من الفحص عن العقل المحضء لبيان طبيعة المعرفة النظرية» والمعرفة 
العملية من حيث هي عقلية فقط)» (ومعنى نقد العقل هو الفحص عند 
قدرة العقل بوجه عام في) يتعلق بكل المعارف التي يطمح إلى تحصيلها 
مستقلا عن كل التجربة ... فنقد العقل المحض هو الفحص عن نظام 
اسفن القبلية ومقتضيات العلم السابقة» التي بفضلها تتم المعرفة العلمية» 
وذلك ببيان استعمال هذه الأسس القبلية والمقتضيات السابقة في التجربة 
وتحديد قيمتها في ضمان صحة التجربة ..). 

*- مرحلة النقد التفكيكىء والتفكيك (هو اشتغال على بنية النص 
وتحليل لفاعليته للكشف عن آلياته في إنتاج المعنى أو إجراءاته في إقرار 
الحقائق أو ألاعيبه في إخفاء ذاته وحقيقته .. يتعامل مع النص بوصفه 
استراتيجية للحجب والخداع والنسخ والتحويل أو التحريف .. والنص 


. انظر: طه عبد ال رمنء» فقه الفلسفة» ص۷۹‎ )١( 

(0 انظر: علي حرب» الممنوع والممتنع؛ نقد الذات المفكرة ص 25١‏ ص۹٦۰‏ ط كع 
الثقافي العربي» الدار البيضاء وبيروت ۱۹۹٩‏ م. 

)۳( انظر: المرجع السايق ص1۹ . 

() عبد ال ر حمن بدوي موسوعة الفلسفة (۲/ ۲۷۲- )۲۷٣‏ . 
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يحجب ف النهاية ذاته وسلطته أو موضوعه وشروط إمكانه يد 


يم a‏ ال 
الفلسفي بتوجيهه سهام النقد إلى مفهوم الحقيقة بالذات)” أل لجيه 
وميشال فوكو وأخيرًا جاك دريداء (الذي تبنى المصطلح وبرع في استثمار 
التفكيك حتى اشتهر به ..). 

وهذه المراحل الثلاث كونت ثلاث تصورات للنقد وتبعها مناهج 
وأصول وقواعد وتطبيقات. 

وقد امتد تأثير الفلسفة إلى غيرها من الأفكار والاتجاهات والعلوم» وثما 
أثرت فيه الفلسفةء التاريخ والآدب والمناهج الاجتاعية الحديثة. 

ومهذا كان «النقد التاريخي» متأثرًا بصورة كبيرة بالفلسفة وكان «النقد 
الآدبي» متأثرًا بالفلسفة» وكانت «العلوم الاجتتماعية الحديثة) بوجهها 
النقدي متأثرة كذلك بالفلسفة. 

ونختار من الأنواع الثلاثة أحدها ليكون مثلًا على آثار الفلسفة في 
المناهج النقدية الأخرىء والمثال هو النقد الأدبي. 

كانت الفلسفة هى المسيطرة على الفكر الغربيء لهذا مال بعض النقاد إلى 
إقامة قواعد المنهج على ساس من الفلسفة» ثم دخلت العلوم مع عصر. 
النهضةء فأثرت كذلك في مناهج النقدء ومنذ ذلك الوقت» ومناهج النقد 
YS‏ هدي المعبدزية: الفلسفة والعلم» وتأتي 
الفلسفة في الصدارة . 

وقد قامت دراسة واسعة لتبين صلة النقد الحديث بالاتجاهات 


. علي حرب» الممنوع والممتنع ص04‎ )١( 

(۲) المرجع السابق ا 

(۳) انظر: سيد قطب. النقد الأدبي ص5 »٠١‏ مرجع سابق» وانظر: الممنوع والممتنع ص٦۷٠‏ 
ص۷۷ ٠‏ وانظر: نصرت عبد ال رحمن في النقد الحديث» ص 4.» ط »١‏ مكتبة الأقصى- عمان» 
6م 
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الفلسفيةء وأقصد بالنقد هنا النقد الأدبيء وقد قسم النقد إلى قسمين كبيرين 
ثمأ: 

-١‏ النقد الواقعى 

؟- التقد الال 

وكان النقد الواقعي يحوي عدة مناهج نقدية وكلها ذات صلة بالفلسفة» 
وهذه المناهج هي: الكلاسيكية الحديدة واهتامها بنقد الصورة. والنقد 
التاريخي والنقد الشكلي» والنقد المضموني. 

أما النقد المثالى فكان يحوي: النقد الرومانسى- والنقد الرمزي والنقد 
التفسيري والنقد التعبيري والنقد الموضوعي وغيرها. 

وليس هنا جال الخوض في هذه المناهج النقدية» إن| فقط الإشارة إلى أن 
كل هذه الاتجاهات النقدية الغربية الأدبية كانت ذات تأثر كبر بالفلسفة. 
ومن الدراسات الكبيرة في هذا الباب» والتي تدرس النقد الأدبي في ضوء 
کات الد کور : ومساط وبروكس «النقد الأدبي» تاريخ موجزا 

"وبالعرية کات الدكتور نصرت عبد الرحمن في النقد الحسديث. دراسة 
في مذاهب نقدية وأصوها الفكرية» وركز على الجانب الغربي لحضوره 
ار الد الد فال ب الد اريف هده الجر د 
غربيء أو هو منقول عن الغرب) 

وني هذا الكتاب بيّن ذلك الحضور الكبير للفلسفة في الاتجاهات النقدية 
الأدبية. 

إِذَا فالحضارة الغربية تتمثل علاقتها بالدين في النقد بوجه عام» وكذلك 
الا ستشراق فإن أهم أعماله وأشهرها وأكبرها هي ما كان نقدًا للإسلام على 
وجه الخصوصء وكذلك الفلسفة فهي نقدية لكل الاتجاهات المخالفة لهاء 


. انظر: نصرت عبد ال رحمن, قي النقد الحديث ص‎ )١( 
.٠١ انظر: المرجع السابق ص‎ )( 
.١١؟ص انظر: المرجع السابق‎ )۳( 
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بل وأصبح النقد مسن مهامها الأساسية ومسن ذلك نقد الأديان أو 
الأيدلوجيات» وإن كان النقد الفلسفي يأخذ صورًا متنوعة» وذلك تاب 
لطبيعة الاتجاه الفلسفي وأصوله ومنطلقاته الفكرية. وكذلك بقية العلوم 
والمناهج فهي تبعًا لتأثرها بالفلسفة» تقوم على النقد كذلك» ونستطيع 
القول أن نقدها للدين وما يتعلق به قد أخذ حيرًا كبيرًا منها خاصة في النقد 
التاريخيء أو النقد النابع من العلوم الاجتماعية الحديثة. 

وني هذا الجو النقدي تم اتصال المبتعثين من المسلمين بالحضارة الغربية 
يكل متتجاتهاء وتأثر هؤلاء المبتعشون والدارسون في الغرب بهذا الجو 
النقدي» سواءً بجميع الصور السابقة أو ببعض صورها. 

فإذا صاحب هذا الاتصالء انحراف ذاتي عند الدارس» أو تصور فاسد 
وغير صحيح عن الإسلام» فغالبًا ما يندفع الدارس في الغرب إلى أخذ هذه 
المناهج النقدية بصورها المتطرفة» دون أن يتنبه إلى سا فيها من عيوب 
وأخطاء؛ ودون أن يتنبه إلى الفروق الواضحة بين مجتمع ومجتمع» وبين دين 
ودين» وبين ثقافة وثقافة. 

وهذا ما حدث فعلاء فقد تم الاتصال» وحدث التأثر» وعاد المتفلسفون 
با حملوا به من فلسفات الأقوام ومناهجهم النقديةء ثم قاموا بنقد الإسلام» 
ونقد النصوص الشرعية» كل حسب ظروفه وإمكاناته. 

بعد أن أخذنا لمحة موجزة عن النقد» واستعرضنا أهم قضاياه 
وموضوعاته» ندخل في بعض تطبيقاته التفصيلية عند الاتجاه الفلسفى 
الا ٠‏ 

؟- تطبيقات النقد الفلسفي المعاصر للنص الشرعي: 

في هذا المبحث قراءة مباشرة للاتجاه الفلسفى في نقده للنص الشر-عى» 
نتابع هذا النقد في أشهر شخصيات الاتجاه الفلسفي وأهم تياراته» ونحاول 
من خلال هذه القراءة أن نتابع علاقة هذا النقد بالمؤثرات المتنوعة, 
وأساليبه ومفاهيمه ومصطلحاته التي يستعين اء لنصل إلى الخطوط العامة 
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- التي تحرك هذا النقدء وكذلك الأصول العامة المشتركة له. 

وهذا العرض يتبعه أحيانًا النقد والمناقشة إن احتاج الأمر إلى ذلك» أو 
الاكتفاء بالكشف عن حقيقة هذا النقد الفلسفى دون مناقشته؛ لأن في 
ااا م اا عبن ا يفني اا اف 
قرات المتتحات من القد. ۰ 

البدايات مع طه حسين: 

ونبدأ بأشهر بداية معارضة للنص الشر.عي» ومستعينة بمفهوم النتقد 
ومناهجه الحديثة» وهذه البداية قام بها الدكتور طه حسين. 

ولاشك أن طه حسين مسبوق ببعض العمليات التشكيكية حول 
النص الشرعي» والناقدة لبعض أموره» إلا أنها ولظروف معينة لم تشتهر 
كشهرة موقف طه حسين. 

وشهرة طه حسين ترجع إلى مركزه الوظيفيء ورعاية المستعمر له ثم 
ظروفه المرضية المتمثلة في عمى بصره فزاد ذلك من عطف الناس عليهء 
يضاف إلى ذلك أن طه حسين كان ممن حفظ القرآن» وممن تعلم في كتاتيب 
الأزهر» وقضى أيامًا من عمره في ساحات الأزهرء وأتى في وقت كانت 
الصحافة تفتح أبوامها للأقلام المعارضة والثائرة» وتقوم بتلميعهاء وأتي في 
وقت كانت الساحة فارغة من المشاهير ومهيأة لإخراج من يتحرك ويعمل 
لسد هذا الفراغ. 

لكل هذه الأسباب ولغيرها كان كل شىء يصدر عن طه حسين له وقعه 
ودويه؛ وله شهرته» حتى وإن كان تاقهًا وعقيًا خاصة عند الجهلة من 
الان 

ونلاحظ أن شهرة طه حسين طغت على المتأثرين به والمحبين له 
والمعجبين به» وكانت حاجرًا أمام أعينهم عن النظر إلى حقيقة هذه الأفعال 
والنظر إلى صحتها. وكان نما صدر عنه أثناء شهرته الواسعة أن تعرض 
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للنصوص الشر.عية بالتشكيك فيها في صورة مقطع صغيرء إلا أنه أثار 
ضجة كبيرة» وقبل الدخول في تفاصيلها نحب أن نلفت النظر إلى أن طه 
حسين لا يُعد فيلسو فا عند المتخصصين في الفلسفة» وإن أطلق عليه وصف 
الفلسفة فإنه) ذلك من باب التوسع عندهم» ومع هذا فهو يحظى باهتام 
كبير لدى أغلب الاتجاهات الفلسفية المعاصرة وخاصة النقدية منهاء لهذا 
أدخلتاه ذ ضمن الانجاه النقدي. 

وممايدفعنا كذلك إلى إدخاله ضمن المجال الفلسفى» أنه قد أعلن 
قرا ااا وا شرن کن رخو کارت ےا 
الحديثة في أورباء وكأن طه حسين يريد أن ينشئ فكرًا حديثا في العام 
الإسلامى كما فعل ديكارت في أورباء إلا أن طه حسين استعان بديكارت» 
و هذا ارب هر دهدن ادون وا غر ر د 
الرحمن: (و لا كان النقل هو الأصل في تفلسف العرب اليوم كما كان هو 
الأصل في تفلسفهم بالأمس» حتى أضحى بعضهم يعد هذا المسلك في 
النهوض مفخرة يزهو بها عند التباري مع غيره» فلا نستغرب أن يبتدئ 
النقل الحديث بترجمة آثار من تنسب له رئاسة الفلسفة الحديثة» وهو 
«ديكارت»ك| ابتدأ النقل القديم ا جه اتاز هن كاتنت تنسب له رئاسة 
الفلسفة القديمة» شرا م 

لقد قام طه حسين مباشرة بتطبيق منهج ديكارت على دراساته الأدبية» ولكنه 
تجاوز ذلك إلى النصوص الشرعية في قصة طويلة نحاول اختصارها الآن. 

نجد دراسات كثيرة من اتجاهات مختلفة حول طه حسينء إلا أن من آهم 
هذه الدراسات دراستاه” 


(1) طه عبد ال ر هن» فقه الفلسفة ص4 ٠‏ 5ع 

(۲) يضاف إليها كذلك دراسة د. غازي التوبة «الفكر الإسلامي المعاصر. دراسة وتقويم) إلا 
أنها لم تكن مخصصة لطه حسين» مع العلم أن كتاب طه حسين أثار الساحة فخرجت 
عشرات لدراسات من وجهات ماي انظر بعضهاف كناب أنورالجنددي؛ وله حسين 
حياته وفكره في ميزان الإسلام) ص ٠‏ وما بيعدهاء دار الا عتصام» بمصر 
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الأولى: لأنور الجندي «طه حسين» حياته وفكره في ميزان الإسلام». 

والثانية: لمحمود مهدي الاستانبولي (طه حسين في ميزان العلماء 
والأدياء». ۰ ٠‏ 

وقد تميزت الدراسة الأولى بالتحليل والنقدء بين تميزت الثانية بجمع 
الشواهد وتوئيقهاء وهاتين الميزتين اعتمدت على هذين الكتابين أكثر من 
غيرهما 

أول موقف نقدي للنصوص الشرعية نجده واضحًا وصريًِا في كتاب 
«في الشعر الجاهلي» ثم أتى بعده بصورة صريحة كذلك ولكن عن طريق 
النقد العام في مقال له عن الدين والعلم «عام أو بعض عام»” شال 
ذلك نقده المتنوع لكثير من القضايا الدينية والأحكام الشر.عية» والدعوة 
الصريحة للحياة العلمانية» والالتحاق بأوربا وهذه الأمور سنترك الحديث 
عنها ونركز على جانب النقد للنص الشرعي» وستنبدأ مع طه حسين من 
مقاله عن «الدين والعلمآو من خلال کتابه«(من 0 صدر عام 
٥م‏ وقد نشر فيه بحتًا تحت عنوان بين العلم والدين ‏ ەوان كان 
متأخرًا عن «قي الشعر الجاهلى)إلا آنه يضع لنا جهد طه حسين ونقده في 
صورته الواضحة» ويوضح لنا الأصول الفعلية لنشاط طه حسين» والتي 
يمكن أن نقول عنها أنها أصول تتحكم في إنتاج طه حسين والاتجاه 
الفلسعي عمومًا. 

نجد المقابلة بين «العلم والدين» فالعلم يقابل الدين» وبينهما صراع 
وخصومة» ويستعرض طه حسين بعض فصوفا القديمة والحديثة» ومن 
أشهر الصور الحديثة الخصومة التي حصلت بين العلم والمتمثل في كتاب 
علي عبد الرازق «الإسلام وأصول الحكم» وكتابه طه حسين «قي الشعر 


()انظر: أنور الجندي» ((طه -حسينء ححياته وفكره في ميزان الإسلام») ص 68. 
220 انظر غازي التوبة ((الفكر الإسلامى المعاصر. دراسة وتقويم) ص۹۷ . 
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الجاهلى» وبين الدين والمتمثل في الردود المختلفة التى قامت ضد هذين 
الكتابين. ٠‏ 

ومن خلال هذه المقابلة يتعصب طه حسين للعلم ضد الدين» ويتبنى 
نظريات العلم ومواقفه النقدية ضد الدين» وهو غالبًا ما يقصد بالعلم هنا 
الفلسفة» فأغلب الصور التي ذكرها هي للفلسفة بمعناها الاصطلاحي 
وليست للعلم بمفهومه الحديث وهنا يأتي سؤال مهم لم يجاوب عنه طه 
حسين» وكل من يثير هذه المعارضة» وهذا السؤال هو ما المراد بالعلم وما 
المراد بالدي؟ 

فمصطلح «الدين» مصطلح واسع» يحوي الأديان السماوية التي أتى بها 
الأنبياء» ويحوي الأديان السماوية التي حرّفها البشر.. ويحوي الأديان 
الأرضية التي ابتدعها البشر. 

ومصطلح «العلم»مصطلح واسع» يحوي العلوم الصحيحة والزائفة» 
والعلم قابل للتطور والتغير من وقت إلى آخرء وهذا التغير والتبدل يدل 
دلالة واضحة على وقوع العلم في الخطأ أو النقصء وإلا لما تغير وازداد من 
عصر إلى آخر. 

وبهذا فإن المقابلة بين «الدين» و «العلم» التي يضعها طه حسين والمشابهون 
له مقابلة لا تستقيم ولا تصح» ويزيد من فسادها أنهم عندما يقابلون بين العلم 
والدين» يمثلون بأمثلة باطلة عن الدين» ويركزون على الديانات المحرفة» وإذا 
أتوا إلى العلم تجاهلوا أخطاءه وتغيره ونقصه» وهسكوا ببعض صوره الجميلة 
وجعلوها هي معيرة عن كل العلم» مع استغلاهها بصورة غير علمية وغير 
موضوعية. 

نحن لا نشك في وجود تعارض بين ما أقاموه من علوم ومن أديان» 
لأها قابلة للتعارض ثم التصادم والخصومة» ولكن لو اجتهد هؤلاء في 
البحث عن الدين الحق» وطلبوا العلوم النافعة» لما وجدوا بينها أي تعارض 
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أو تصادم» ولما حصل هناك خصام. 

ولكن هذا لم نحدث مع طه حسين ومن سار على طريقه» فقد وضعوأ 
الأديان كلها في سلّة واحدة» دون أن يميزوا بين المختلفات» وأخرجوا 
بعض الخصائص والصفات هذه الأديان ثم وضعوها أمام علومهم ذات 
الخصائص والصفات التي تناسبهاء فكانت النتيجة هي التصادم 
والخصضوهة: 

إِذَا فنحن أمام مقابلة غير مبررة» ومقابلة غير موضوعية» يقدم فيها 
جانب على جانب من البداية ودون نظر علمي سليم» بل فيه استبعاد 
للدين» وتعصب واضح للفلسفة والعلم» وكان الأولى البحث عن الحق 
أينا كات والتمسك به. 

من أخطر التصورات المكونة للاتجاهات الفلسفية أن الدين - 
بمزاعمهم- لا يمثل حقائق بعينهاء ولا يخاطب العقل وإنا يخاطب القلب 
والوجدان ويحرك العاطفة» ولا شك أن أديان الأنبياء تخاطب القلب 
والوجدان وتحرك العاطفة» ولكنها في الوقت نفسه حقائق تخاطب العقل 
كذلك» ويدل عليها العلم الصحيح» وأما عند طه حسين فهي فقط تحص 
القلب والوجدان والعاطفة» أما العلم والفلسفة فهي تخص العقل» يقول 
طه حسين: (إن الخصومة بين العلم والدين أساسية جوهرية لأن العلم 
والدين لا يتصلان بملكة واحدة من ملكات الإنسان» وإنما يتصل أحدهما 
بالشعورء ويتصل الآخر بالعقل» يتأثر أحدهما بالخيال ويستآثر بالعواطف. 
ولا يتأثر الآخر بالخيال إلا بمقدارء ولا يعنى بالعاطفة إلا من حيث 
موضوع لدرسه وتحليله)”'' وبسبب انتماء الدين إلى ملكة مخالفة للملكة 
التي ينتمي إليها العلم والفلسفة» فإن التعارض ممكن الحدوث» بل هو ما 
)١(‏ غازي التوبة ص١ ٠١‏ عن كتاب طه حسين (من يعيد) ص۲۲۷» مع العلم أنني لم أستطع 


الحصول على هذا الكتاب مع بحثي له في عدة دولء لذا اكتفيت بالاعتاد على الناقلين 
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وقع كما يرى طه حسين» وقد نقل عنه نور الجندي بعض مناقشاته هيكل 
في جريدة السياسة حيث يقول فيها: (إن الدين حين يقول بوجود الله ونبوة 
الأنبياء ينبت أمرين لا يعترف بها العلم) وقال: (إن الكتب الساوية لم 
تقف عند إثبات وجود الله ونبوة الأنبياء وإنما تعرضت لسائل أخرى 
تعرض طا العلم بحكم وجوده ولا يستطيع أن ينصرف عنهاء وهنا ظهر 
تناقض كبير بين نصوص الكتب الدينية وما وصل عليه العلم) . 

ولا ندري ما العلم الذي لا يفيت وجود الرب وريوبيقه ونبوة الأنبياء؟ 
إنه إطلاق عام على كل العلوم» سواءً كانت تبحث في الحقائق الدينية» آم 
كانت تبحث في غيرها. ومعلوم أن هذا الحكم العام لا يصح من حيث 
الواقع . 

لا يهم عنده أن ينظر في العلم وحقيقته ومدى صحة أقواله المهم أنه لا 
يقر بقضايا الدين» ويناقض النصوص الدينية. 

وبا أن هذا التعارض جوهريء ولا يمكن التخلص منه إلا بالتضحية . 
بأحد الأمرين» فإن الحل المقترح هو إقامة حكومة لا دينية. 

هذه الأصول العامة عند طه حسين سنجدها عند الجميع» مع أنها قد 
تُعبأ بمضامين جديدة» إلا أا لا تبتعد كثيرًا عن هذا الأصل العام 
وخلاصته: التعارض بين الدين والعلمء أو بين الدين والفلسفة» أو بين 
العقل والنقل» وهذا التعارض يكون داق لصالح العلم والفلسفة والعقل» 
وينتج عن هذا التعارض التصادم والخصومة وعمليات النقد المختلفة لكل 
ما يعارض العلم والعقل والفلسفة» ولا ننسى أن العلم والفلسفة تخاطب 
العمل -كما يزعمون- بين الدين وما يتعلق به يخاطب القلب ولا يقوم على 
قواعد علمية وعقلية. وفي ضوء هذه النقاط العامة» يمكن الدخول في نقد 
طه حسين المباشر للنصوص الشر-عيةء ويمكن بعد ذلك فهم أسبابه 


(۱)(طه حسين- حياته وفكره ئي ميزان الإسلام ص؟ ه وانظر: صلم ص٤‏ أ“ ص .١ ١17‏ 
0 أنظر: الفكر الإسلامى المعاصر ص ١١ ١‏ عن كتاب طه حسين (من بعيد) ص 0772١‏ 771. 


نكسن 


وملابساته. 

في أثناء قيام طه حسين بالتدريس في الجامعة للأدب» جع محاضراته 
في كتاب بعنوان ‏ في الشعر الجاهلي) عام 19475١م,‏ ثم ظهرت طبعته 
الثانية عام ۱۹۲۷م بعد تعديللات خفيفة من ناحية المضمون بعنوان « 
في الأدب الجاهلى» وني هذا الكتاب يعلن طه حسين أنه سيأخذ ب 
(المنهج الفلسفي الذي استحدثه ديكارت عن حقائق الأشياء) 
ويكشف لنا عن (القاعدة الأساسية لهذا المنهج) وهي (أن يتجرد 
الباحث من كل شيء كان يعلمه من قبل» وأن يستقبل بحثه خالي 
الذهن مما قيل فيه خلوًا تامًا .. فلنصطنع هذا المنهج حين نريد أن 
نتناول أدبنا العربي القديم وتاريخه بالبحث والاستقصاءء ولنستقبل 
هذا الآأدب وتاريخه وقد برّأنا أنفسنا من كل ما قيل فيهما من قبل» 
وخلصنا من كل هذه الأغلال الكثيرة الثقيلة التي تأخذ أيدينا وأرجلنا 
ورءوسنا فتحول بيننا وبين الحركة الجسمية ال حرة» وتحول بيننا وبين 
NE ERT‏ 

إن المتخصصين في الفلسفة يرون أنه لم يأخذ حقيقة بالمنهج الفلسفي 
الديكارتي» ونحن لا تم بهذا الجانب» وما يهمنا الآن أن الكلام في مجمله 
مقبول» وتخصيصه بالآدب مقبول أيضًاء ويتم مناقشته بعد ذلك» ولكن 
غير المقبول هو الانتقال من الأدب إلى الدين» مع أن ما ينطبق على الأدب 
لا ينطبق على الدين ولا ينطبق على أي يجال آخر إلا في بعض الأمورء 
ولكن طه حسين» انتقل بهذا المنهج من الأدب إلى الدين» فوقع المحظور 
عن طريق وضع منهج في مكان لا يناسبه. 

فما توصل إليه طه حسين» أو ما أوصله إليه بحثه أن قال: (للتوراة أن 
تحدثنا عن إبراهيم وإساعيلء وللقرآن أن يحدثنا عنهما أيضَاء ولكن ورود 
هذين الاسمين في التوراة والقرآن لا يكفي لإثبات وجودهما التاريخي» 
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فضلًا عن إثبات هذه القصة التي تحدثنا بهجرة إسماعيل بن إبراهيم إلى 
E‏ 

وإذا كانت الأخبار الواردة في التوراة تحتاج إلى تثبت لما أصابها من 
تحريف وتبديل» فإن الأخبار في القرآن حق ولا يدخلها التحريف والتبديل 
لحفظ الله ها من ذلك» وكل تشكيك في ذلك يعد من باب التكذيب بكلام 
الله سبحانه وتعالى. وعبارة طه حسين فيها تشكيك في الأمر دون الجزم 
النهائي» وذلك تبعًا لأخذه بمنهج ديكارت بصورته البسيطة والساذجة, لا 
بتركيبته المنظمة والمعقدة. إذا فإبراهيم عليه السلام» وإسماعيل عليه 
السلام» في وجودهما شك» ونحتاج إلى وثائق أخرى حتى يثبت وجودهما 
التاريخي» وما يؤكد أن طه حسين يتجاوز الشك إلى ما يقارب الإنكار 
لوجودهما عليه السلام- إنكاره هجرة إبراهيم وإسماعيل إلى مكة 
وبنائهم| الكعبة» وآن ذلك هو من باب الحيلة التي اختلقتها قريش» وتابعهم 
القرآن على ذلك. 

يقول: (ونحن مضطرون إلى أن نرى في هذه القصة -يريد قصة 
الهجرة- نوعًا من الحيلة لإثبات الصلة بين اليهود والعرب من جهةء وبين 
الإسلام واليهودية» والقرآن والتوراة من جهة أخرى)”". 

(وقد كانت قريش مستعدة كل الاستعداد لقبول مثل هذه الأسطورة - 
المجرة المذكورة في القرن السابع للميلاد)” ". 

(إذَا فليس ما يمنع قريشًا من أن تقبل هذه الأسطورة التي تفيد أن 
الكعبة من تأسيس إسماعيل وإبراهيم» كما قبلت روما ولأسباب مشابهة 
أسطورة أخرى صنعتها لحا اليونان تثبت أن روما متصلة بانبياس بن بريام 


)١(‏ الفكر الإسلامي المعاصر ص5 / عن كتاب طه حسين في الشعر الحاهل) ص 51 مع 
العلم أن طه حسين قد حذف هذه النصوص أثناء إعادته إصدار الكتاب. 
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۳۵ 


صاحب طروادة» أمر هذه القصة إِذَا واضحء » فهي حديثة العهد قبيل 
الإسلام» واستغلها الإسلام لسبب دينيء وقبلتها مكة لسبب ديني 
وسيامي أيضًاء وإذا فسيستطيع اللغوي والأدبي إلا يحفل بها عندما يريد أن 
يتعرف أصل اللغة العربية الفصح )7 

زه كور ا ف 
للنصوص الشرعية» مستعيتاني ذلك بمفاهيم فلسفية -الشك عند 
ديكارت- ومناهج علمية ذات مضامين جديدة -مثل علم التاريخ- فقد 
أنزل الشك على هذه القصة» وزعم في الوقت نفسه أن علم التاريخ لا 

ومنهج الشك الذي تحدث فيه ديكارت» أخذه طه حسين في عمومه. 
وربا أخذه من مشرفه على أطروحته الجامعية في باريس وهو عالم الاجتماع 
والمفكر المشهور دوركايم. . ودوركايم (فيلسوف اجتاعي ومن كيار 
CE‏ داهن أسرة ببودية ضمت كا مد 
E E E‏ 
۷ مء وتحت إشرافه حصر الرسالة التي نال بها الدكتوراه ...)»وقد 
قام دوركايم ببناء منهج في علم الاجتماع وجعل له قواعد كان في أوها: 

(القاعدة الأولى: يجب أن نستبعد -بطريقة تنظيمية- كل الأفكار 
السابقة وهي نفس القاعدة الأولى من قواعد المنهج عند ديكارت» وهي 
الأساس حكما يقول دوركايم- في كل بحث علمي» »فلا بد من التخلص 
من كل البيانات الزائفة التي تسيطر على عقول العامة. وأن نزيح نهاقيًا كل 
تلك المقولات التجريبية التي تصير طاغية مستبدة على العقل من طول 
الألفة والاعتياد» وإذا جاتنا الضرورة أحيانًا إلى اللجوء إليهاء فلتفعل ذلك 
( الفكر الإسلامي المعاصر ص۲۷ عن طه حسين (افي الشعر الجاهلي ) ص8 ؟. 
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مع شعور واضح بضآلة قيمتها حتى لا نجعلها تلعب دورًا ليست جديرة 
به وما جعل هذا التحرر اك ا E‏ 
الا ا حيس ا الا ولد 
يضاف إلى وضعه قواعد علم الاجتماع» اعتناؤه كثيرًا بالدين كمصطلح 
عام» وهو مثل أكثر مفكري أوربا ينظر إلى الدين على أنه من صنع البشر.ء 
وبهذا دراساته عن الدين وفق هذا المنظور. مع أننا لا نعارض في كون كثير 
من الأديان إنها هي من صنع البشر» ولكن المشكلة أن الثقافة الغربية 
الحديثة في رموزها العلمانية تجعل كل الأديان هذه الصورة. ومن آرائه أن 
العلم لا يمكن أن يحل محل الدين» حيث يذكر عن طائفة أنهم يقولون: (إن 
العلم ينكر الدين من حيث المبدأء فبأي حق ينكر العلم شيئًا موجودًا فعلا 
وهو الدين والتدين والآديان المختلفة؟ وفضلا عن ذلك فإنه من حيث إن 
ال 
يقوم مقامه)' ٠"‏ ونحن نعلم أن مفكري أوربا عاشوا أوضاعًا دينية سيئة؛ 
غا جعلهم يقفون موقمًا عدائيًا من الأديانء وييتمون بالعلم » إلا آم مع 
هذه النزعات المعادية للدين» يعترفون بأهمية الدين بصورته المحرفة التى 
يعيشونهاء فكيف يكون الحال مع الدين الخق. ٠‏ 
ااا دور الفكرية الل لط جن تدده واف ع مى 
دوركايم ولكنه لم يعلن عنهاء ونجدها بعيدة مع ديكارت» ولكن 
التفصيلات والتطبيقات نجدها عند المستشر-قين» أي أن أعيال طه حسين 
التفصيلية» وآمثلته التطبيقية» نجدها واضحة عند المستشر-قين» خاصة 
موضوعه الذي درسه» فقد كان مسبوقا بعدّة دراسات للمستشر-قين» وطه 
حسين من المعجبين بالمستشر_قين وقد تعلم عليهم» وأخذ منهم» وأتى 
ببعضهم ليدرسوا في الجامعة المصررية بعد افتتاحها. وسنجد ملاحظة في 
(0 موسوعة الفلسفة /١()‏ 587). 
(؟)عبد ال رحمن بدوي ((موسوعة الفلسفة) /١(‏ 584). 


۳۹۷ 


غاية الأهميةء تصحب أغلب التيارات الفلسفية» إن لم نقل كلها وهذه 
الملاحظة باختصار: 

(التيارات الفلسفية العربية تنقل المقولات الفلسفية الغربية كأصول 
عامة ولكتهم يسيون استخدامها مع الإسلام أما من الناحية التطبيقية فهم 
ينقلون أقوال المستشرقين وتطبيقاتهم). 

والعلسفة الغربية تعادي الأديان من حيث العموم. بينما الاستشراق 
يعادي الإسلام خصوصًا. وبهذا اجتمع للمتأثرين من المسلمين بهم معاداة 
الوسلام كدين من بين الآديان» ومعاداته كدين مستقل بأصوله وفروعه. 

ونعود إلى الدكتور طه حسين الذي أخذ بفكر فلسفي من جهة» 
واستعان بالمستشرقين من جهة ثانيةء لين أن طه حسين بعد عاكمته قل 
حذف المقاطع السابقة من كتابه عندما أعاد طباعته» وتحول إلى النقد العام 
والاعتراذ ض العام دون المساس المباشر بالنصوص الشررعية» ثم حدث له 
تحول في آخر حياته» فكتب في بعض القضايا الإسلامية» خاصة في باب 
السيرة والتاريخ» مما جعل الأقوال تختلف فيه» هل هذه العودة مع ما فيها 
من أخطاء- صادقة أم 55 غير صادقة؟ وإن)| كانت بسيب الضغط الكبير 
الذي قابله من جماهير الناس ومن السلطات في زمنه. 

ونحن في هذا البحث لا نهتم بهذه القضية» فقد مات طه حسين وذهب 
إلى ربه» وهو أعلم با في الصدورء ولكننا مهتم بها أثاره موقف طه حسين 
ST‏ 
الغربية من جهة» والا سة ستشراق من جهة ثانية» لننظر إلى آثاره السيئة في الأمة 
الإسلامية. 

لقد أعاد طه حسين الحياة للمواقف النقدية المنحرفة» وأدخل الفلسفة 
إلى عالم الشهرة من جديد» ولكنه أدخلها بصورتها المعادية للأديان عمومًا 
وللإسلام خصوصًاء فاكتسبت بذلك منذ دخوها صفة سيئة تتمثل في 
العداء بينها وبين الإسلام؛ مع العلم أن الفلسفة في صورتها الغربية ذات 
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مضامين جيدة» وأفكار مقبولة» وفي المقابل ذات مضامين سيئة» وأفكار 
منحرفة مرفوضة» ولكنها عندما أدخلت إلى العام الإسلامي أدخلت 
بصورتها المعادية للأديان» ومهذا انحرفت الفلسفة منذ دخوها الثاني إلى 
العالم الإسلامي. 

لهذا السبب انحرف النقد الفلسفي المتعلق بالإسلام لأنه انتقل كما هو 
في وجهه الغربي» دون تفريق بين مجتمع ومجتمع» ودون تفريق بين دين 
ودين» فنقل النقد من تطبيقاته على الديانة النصرانية واليهودية وبداً الاتجاه 
الفلسسفي العربي يطبقه على الإسلام عن طريق الاستعانة بجهود 

وسواءً تغير طه حسين آم لم يتغير في آخر حياته»ء فإن المشكلة التي 
أخرجها لازالت قائمة إلى الآن: 

فالنص الشرعى» سواءً كان آية من كتاب الله أو حدیتا صحيحًا من 
كلام رسول الله وليه أصبح قابلًا للنقد والاعستراض من قبل الاتجاه 
الفلسفي المعاصرء وهذا مالم يقع مع الاتجاهات القديمة» فهي لم تجرؤ على 
النص الشرعي بهذه الصورة» وما وجد من صور فهي شخصيات نصرر.انية 
أو يهودية؛ أو من بعض الزنادقة» وهؤلاء لا يستغرب منهم هذا الأمر» أما 
أن يكون من مسلم ويدعي تمسكه بالإسلام؛ ثم يقوم بنقد الإسلام 
ونصوصه» فهذا لم يشتهر إلا في العصر الحديث. 

ا ا ار فرضع نك متهم : اروم ل مه 
الاتهام» ونزعت عنه القداسة» أو خفت قداسته عند المتأثرين بهذا الاتجاه 
التقدي» وهنا قلب المشكلة الحقيقية التي وضعها طه حسين وجيله. 
ا 

نعم لقد قامت ردود كثيرة على طه حسين» من مواقع متباينة» وبينت ما 
في كتابه من أخطاء فكرية ومنهجية وعلمية وأهم من ذلك الأخطاء 
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الشرعية والعقدية» ولكن مع هذا كله فإن الفتنة التي افتتحها طه حسين 
حول النص الشرعي لازالت مستمرة حتى اليوم» خاصة مع الاتجاهمات 
العلمانية الغالية» والاتجاهات الفلسفية ذات الميول الماركسية أو المادية أو 
العلمية أو الوضعية. 

وأهم نواحي الااستمرازر السيعة هي: 

-١‏ الاستعانة بالفكر الفلسفي الخربي» والفكر الاستشر.اقيء في نقد 
الإسلام ونصوصه. وفي التشكيك فيهء والتكذيب بهء والاعتراض عليه. 

؟- الدين ونصوصه لا يمثل حقائق» وإنما هو موجه إلى القلب 
والعاطفة والوجدان,. أما العلم والفلسفة فهي التي تمثل الحقائق» وتخاطب 
العقل. 
؟- اللغة الدينية لغة رمزية» أما العلم والفلسفة فلغتها لغة علمية 
وعقلية. ظ 

4- المعارضة بين الدين ونصوصه. والعلم والفلسفة ونصوصه). 
معارضة أكيدة ولا يمكن المصالحة بينهها كيا فعلت الفلسفة الإسلامية 
القديمة في التوفيق بينهما. 

- نزع القداسة عن النصوص النبوية» أو تخفيفهاء ووضعها موضع 
الشك» وتعريضها للامتحان عن طريق المناهج البشرية الوضعية. 

5- الدين والنصوص الدينية إنها هي من باب التمثيل والمجاز والرمز 
والتخييل ومن هنا كانت مخالفته صريحة للنصوص العلمية والفلسفية التي 
تقوم على الحقيقة والوضوح والمنهج العلمي. 

النقد الماركسي القديم : 

فيها مضى نظرنا إلى موقف طه حسينء وهو موقف يمثل جيله» موقف 
نقل إشكالية الغرب بين العلم والدين أو بين الفلسفة والدين التي لها ما 
يفسر-ها في واقعها الغربي. والآن ننظر إلى اتجاه آخر يُعتبر من أشهر 
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الاتجاهات الفلسفية في العام الإسلامي؛ وهو الاتجاه الماركسي. 

نقف معهم وقفة خاصة ومطولة نوعا ماء والسبب في ذلك أن الفلسفة 
الماركسية والفكر الماركسي يمثلان انعطافا حادًا في النقد الديني في تاريخ 
الفكر كله» إن نقد النص الشرعي يأخذ بعدًا جديدًا مع الفلسفة الماركسية 
لا سيم أنه يمشل أصرح أنواع النقد وأكثره إلحادًا وأشمله لكل الأمور 
الدينية أو الفلسفات المثالية -التي تمثل بديلا عن الدين في نظر الماركسيين- 
يضاف إلى هذه الأبعاد أن الاتجاه الماركسى كان من أشهر التيارات الإلحادية 
انتشارًا في العالم في العصر الحديث» وترك آثاره على أغلب التيارات التي 
أتت بعده. وعلى أغلب الفلاسفة الذين أتوا بعد ماركس . 

لقد أصبحت الفلسفة الماركسية من أشهر الفلسفات الإلحادية» ومن 
أشهر الفلسفات النقدية للدين ولغيره. فهى تمثل ذروة الفلسفات المادية 
االخدة اكا ٠‏ 

إذا ذكرت الفلسفة الماركسية فلا بد أن يذكر مؤسسها ماركس وأحيانًا 
مع صديقه آنجلزء وإذا ذكرا وخاصة في موقفهم| من الدين فلا بد أن يذكر 
فويرباخ» وإذا ذكر فويرباخ فلا بد أن يذكر اليسار ال هيجلي. 

وقد كان هناك بعض الحديث عن هذه الأسماء في التمهيد, وني هذا 
اللكان من الضروري التوقف مع هذه الأسماء ولو بصورة موجزة لأنها 
ساهمت في تكوين هذا الاتجاه الملحد في الغرب ثُمّ عند مقلديه في كل 
مكان. | 

اھا کات رةه لدی كر ن كدري ل ك وقد 
انقسمت بعده إلى جناحين: 

(أحدهما يميني والآخر يساري» فالجناح اليميني قد تمسك بالانجاهات 
الميجلية المحافظة في المنطق والميتافيزيقا وفلسفتي الحق والدين. 

أما الجناح اليساري والذي يمثله دافيد شتراوس وادجار وبرونو باور 
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وفويرباخ وغيرهم» فقد طور الاتجاهات النقدية عند هيجلء بادنًا هذا 
التطوير تر قار شى لين 

وسنقف مع الجناح اليساري الذي تركز عمله في (استخلاص نتائج 
إلحادية وثورية من فلسفة هيجل)“ 

بدأ شتراوس هذا الاتجاه بكتاب سماه #حياة يسوع»7' (حيث يدرس 
فيه أصل الأساطير الإنجيلية» ويفند المزاعم القائلة بأصلها السماوي) 
(ويؤكد أن هذه الأساطير لم تكن من وضع شخص واحدء بل كانت نتاجًا 
للوعي العام عاك غاا لل ابره أو لطائفة د کا 

أما برونوباور (فقد قطع شوطًا أبعد على طريق نقد الدين المسيحي 
وشرعاة ها اصح رصم المغلبين الاب امارغ وقداجر 
مجموعة كتب في نقد الأناجيل فيها «نقد إنجيل يوحنا» و«ونقد الأناجيل 
الثلاثة الآولى» وفيها (ينفي باور الوجود التاريخي للمسيح) ويذهب فيه 
(إلى أن اليب -والدين عامة- نتاج ضروري لتطور البشرية 
الروحي) . 

الادو حي لوال الور اي مايه 
الرحمن بدوي سيرته ب(فيلسوف ناقد للمسيحية) . 

أتى فويرباخ في فترة (كان النقد التاريخي للمسيحية قد ازدهر ازدهارًا 
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عظيًا) على يد اشتراوس وبرونوباور (ولکن بین کان نقدهما تاريخيًا قاتا 
على الوثائق التاريخية كان نقد فويرباخ للمسيحية نقدًا قاتا على علم 
النفس) 

بدأحياته بدراسة اللاهوتء ثم انتقل إلى الفلسفة فدرسها على 
لل O SR E O‏ 
التسارى» وكات ( ر نقد الدين أجل فا کس ها حا 
ا 
بالبشرء فالإله عنده (لا يولد إلا في الآلام البشرية ومن الإإنسانء والإنسان 
وحده» يستعير الإله كافة صفاته: الإله هو ما يريد الإنسان أن يكون 
عليه)” 'لقد كان فويرباخ ملحدًا شديد الإلحادء وكانت عداوته للدين 
قوية بوجه عام فوع ان اقوفت اكد بد ها لتقا وها ا ده 
احنره الا كد عن ور . يقول بدوي: (والواة قع أن الماركسية لم تأخذ 
من فويرباخ إلا إلحاده)” ' لقد كان أصحاب اليسار ال يجلي عمومًا (يردون 
(يردون كافة التحو لات الاجتاعية إلى اتتخلص من الوعي الديني» وفصل 
الكنيسة عن الدولةء ونقد الدين وأوهامه ل 

لقد أثر فويرباخ عل ماركس وأنجازء وأخذ موقفه من الدين» وسار به 
إلى أبعد مدى له» وزادا عليه وطوراه؛ والذي أصبح بعد ذلك جزءًا أصيلا 
في الفلسفة الماركسية وأصلا من أصوها. 


إا فقد أخذ ماركس عن فويرباخ إلحاده ونقده للدين” '' واستمر في 


017 لخم لا 1 
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نشاطه الفلسفي الذي (كان دف -فيما يزعم-” '' إلى تحرير الإنسان من 
عبودية "١ EEE‏ و من الذين الذى يهو حبار عن ا 
لماهية الإنسان لأن الكائن لاان لست عت را ولا كات 
الدين (أفيون ال يز عمهم -. 

وب) أن الدين هذه الصفة سحسب زعمهم- فإن من الواجب على 
الإنسان أن يتحرر منه يقول: 

(إن إزالة الدين بوصفه السعادة الومية للشعب» هي الشر.ط لتحقيق 
سعادته الحقيقية. ومطالبته بالتخلي 7 اعم المتعلقة بأحواله هي المطالبة 
بالتخلي عن أحوال تحتاج إل الأوهام)””) 

إن التخلى عن الدين سهل للغايةء لأنه من صنع الإنسان (فالإنسان هو 
الذي يصنع الدين وليس الدين هو الذي يصنع الان ها التصنع 
تمّ بصورة معقدة فهو يرى (أن هناك علاقة مباشرة بين النتاجات الدينية 
للفكر الإنسانيٍ من جهة» والأوضاع المحسوسة لوجوده من جهة أخرى» 
أي و يون ونمطه . والأوضاع المادية للعيش هي في هذه العلاقة 
حاسمة) 

أما كيف نتخلص من الدين فيقوم عنده على (إلغاء الملكية الخاصة 
مصدر الاستلاب الاقتصادي) إنه يقود (من تلقاء نفسه. آجلا أم عاجلاء 
إل الغاء العاجات الاأسكييامية للمشلة الانمانة موا كان الآمر لن 
بالدين أم بالأشكال الأخرى للوعي وللممارسة الاجتماعيين)”'' وقد كان 


(۲) موسوعة الفلسفة (؟5/ .)51١9‏ 

() المرجع السابق (۲/ .)57١‏ 

(5) المرجع السابق (۲/ .)57١‏ 

(0) وضعية الدين عند ماركس وأنجلز ص "؟. 
(6) المرجع السابق ص ٥‏ 

0( المرجع السابق ص58 ؟. 


Y€ 


يعتقد تبعًا لذلك مع أنجلز بنهاية قريبة للدين لكن توقعهما لم يتحقق “. 

انح ال تمي نل كر يذ بتر وال راد تسم 
اکر ات ما كی راا صمي للح واف انها بخير 
المسيحية كان بصورة ضعيفة وغير علمية. 

نلاحظ من الاستعراض المختصر السابق عدة أمور لا بد من إبرازها من 
جديد قبل الانتقال إلى عالمنا الإ سلامي» ومن آهم هله الامو 

أولا قمر الا نهو تميق اا ی رر بل را 
ذروته» وبعيدًا عن البحث في أسباب هذا الإلحاد وظهوره في أوربا بالذّات 
بشكل واسع» فیا يمنا هنا أنه بسبب لاد مه إلى التيار الإلحادي 
فإن نقد الدين ونصوصه يصبح من مهامها الا ساسية. 

ويلحظ أن مصطلح النقد عمومًا والنقد الديني بالذات ازدهر مع 
الماركسية»ء حتى في العالم الإسلاميء فما أكشر دوران مصطلح النقد في 
كتابيات الماركسيين العرب. 

ثانيًا: وهو متمم للأمر الأول» ستظهر تفسيرات كثيرة لسيب رفضهم 
الحو رشبي لعو قن ران كولب لسر فليا الشيور 
والمتمثل في أن الأديان خيالات وأوهام وأساطير من صنع البشر- 
واختراعهم» ولكن مع الماركسية كانت هناك مغالاة كبيرة في هذا التصور 
مع محاولة صبغ هذه النظرة بصبغة علمية تدور حول الآتي: 

هذه الأوهام والأساطير والتخييلات كانت طبيعية لعلاقات الإنشاج 
ونمطه» وأنه بتغير هذه العلاقات سيتم التخلص من إفرازاتها ومن أهمها الدين 
وما يتعلق به مع العلم أن هذا سيحدث حسب تصورهم للتطور الحتميء 
والانتقال من مجتمع إقطاعي إلى رأسإلي» ثم إلى شيوعي» شئنا أم أبينا. 


() المرجع السابق ص 06؟. 
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وعلى هذا فالنقد الماركسي مفسر ومبررء فبا أن الدين من صنع البشر 
وهو نتاج أوضاع مادية» فما المانع من نقده» سواءً كان بطريقة علمية. أو 
حتى سوقية؛ لا سی إذا كان بقاؤه سيكون سببًا في تأخر الأمم. 

ثالثا: النقد الماركسي عمومًاء والنقد الماركسي للدين خصوصًاء قد نشا 
في بيئة ينبغي مراعاتهاء فقد كان النقد الماركسي وما قبله مُنصبًا على الدين 
المسيحيء أي على النصرانية وأحيانًا على الديانة اليهودية» وبدون أي منهج 
علمي سليم أخذ هذا النقد وعمم على جميع الأديان دون أي احتراز من 
هذا التعميم» فإن قياس مسألة على خرى» أو قضية على أخرىء لا يتم ولا 
يصح إلا إذا كان هناك تشابه بينهماء وهذه من قضايا المنهج العلمي المتفق 
عليهاء ومع ذلك فإننا لا نجده مطبقًا لدى هؤلاء. 

لقد انطلقوا من بيئة معينة بظروفها التاريخية والاجتاعية والسياسية 
و الاقتصادية» ثم رفعت هذه الأحكام إلى أحكام مطلقة يقاس عليها 
غيرهاء فأصبحت قاعدة لا تنخرم» وتنطبق على كل الثقافات وكل الأممء 
وأصبح الغرب هو النموذج الأكمل الذي يقاس عليه غيره» وما خالفه فهو 
حالة شاذة. 

وهنا نتساءل: نعم اليسار ال هيجلي كان شغله قاتا على الدين ونقده في 
أوربا في وقت بلغ الدين أسواً انحرافاته» وكذلك بلغ الإلحاد أعلى ذروته. 
هذا الدين هو على الأخص الدين النصر-اني» فكيف يعمم هذا على كل 
الأديان؟ وكيف يعمم على كل المجتمعات؟ وكل الأمم؟ إننا هنا م ندخل 
معهم في نقاش تفصيلي حتى في مزاعمهم ضد النصرانية» ولكن إن صخت 
تلك المزاعم مع النصرانية أو اليهودية» فهل ستصح مع الأديان الأخرى؟ 
وهل ستصح مع الإسلام بالذات؟ 

نحن نتوقع أن يقع من أغلب العقلاء موقف نقدي إزاء النصر_انية» لأن 
الله قد أخبرنا عن تحريفهم وانحرافاتهم #ولكن لسن سل ولأ مسحي أن 
تُتخذ هذه الانحرافات ذريعة إلى نقد الدين وإنكار الخالق سبحانه وتعالى, 
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فهذا لا يقبله العقلاء الذين يحكّمون عقوهم تحكيًا سليً)ا. 

وهذا الكلام نعلم أنه لا ينفع مع الملاحدة» فالإلحاد متأصل في نفوسهم 
بطريقة يعمي بها أبصارهم وأسماعهم عن كل حقء ولذا أمرنا الخالق 
سبحانه وتعالى بأن نذرهم وهو أعلم بهم لأننا مه أتينا هم بحجج 
وبراهين فإنهم لن يقبلوا بهاء وإنا يقال مثل هذا الكلام لمن غرّته مثل هذه 
المناهج ولديه بقية من إيهان. 

فما الذي وقع من المتآثرين بالماركسية في العالم الإسلامي؟ 

لقد انتزعوا الفلسفة الماركسية من أرضها الخبيئة.» بثهارها الخبيثة؛ 
ليزرعوها في غير أرضهاء إنهم أخذوها بإلحادها وهو أصل من أصولاء 
وبإنكارها للأديان» وبرفضها للكتب السراوية» دون أن يفرقوا بين الأمور 
المختلفة. فأحذوا الأفكار الماركسية كقواعد مطلقة تطبّق في كل مكان وقي 
ا تمع ء قر ع ی بول ا إلبها لظا ور ومر 
وهنا تكمن إشكالية الفلسفة الماركسية في العالم الإسلامي» لقد اقتنعت أن 
ما عندها الحق المطلق والنهائيء لا يقبل المراجعة أو التأكيد والتَمَيُّن من 
حقيقته وصحته. | 

بعد الاستعراض الموجز عن قصة الماركسية في أورباء نبدأ في النظر إلى 
الفلسفة الماركسية في العالم الإسلامي مع بعض المتحمسين لما والمدافعين 
عنها. 

كان للماركسية تأثيرها على بعض الشخصيات العربية في بداية هذا 
القرن خاصة النصارى» مع شبلي شميل وسلامة موسى وبقي هذا في الجيل 
النصراني بشكل كبير مثل أنور عبد الملك ولويس عوض وغالي شكري. 

ولكن الاتجاه الماركسي- لم يُشتهر إلا بعد الأربعينيات من هذا القرن: 
خاصة بعد تبني بعض الأنظمة الحاكمة للأفكار الاشتراكية» وكذلك بعض 
الا ات الشيورة كو ت ال > مما هيا الجر لانتشار الفكر الماركسي 
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دون خوف أو إحساس بوجود جبهة معارضة» فقامت أحزاب ماركسية» 
وظهرت أفكار ماركسية» وخرجت يحلات وصحف ماركسية؛ وأصبحت 
الحياة السياسية والفكرية ي كثير من بلاد العالم الإسلامي تع بالماركسية» 
ومع كيام دزلة ي تتبنى الفكر الماركسي۔ وتنشر ه بكل طريقة» ازداد 
الأمل عند الماركسيين في كل مكان: وازداد النشاط والعمل. 

لقد انتقلت الماركسية الغربية إلى العالم الإسلامي بأصوها الأساسية. 
خاصة فيما يتعلق بالدين ونصوصه. أصبح الإسلام نتيجة لأوضاع 
اقتصادية ولعلاقات الإنتاج المتغيرة» فالإسلام خرج من الأرض ولم ينزل 

من السماء» والإسلام كبقية الأديان يمثل قمة الأسطورة والخيال ولا يمكن 
باي حال أن د يتفق مع العلم والعقل» ولا أمل للأمة العربية بالتقدم والتطور 
إلا بمعرفة حقيقة الإسلام ا تصورها الماركسية» ثم بنقده والتخلص منه. 
وبهذا نستطيع الدخول إلى العصر الحديث. 

وكل ذلك يتم في ضوء تعميمات غريبة» وأخذ الفلسفة الماركسية الغربية 
وتطبيقها بكل سذاجة على العام اللإسلامي» دون آي فحص أو نقد أو انتباه 
لوضعها وبيئتها ومجتمعها وظروفها. 2 

نقف مع أحد مثلي الفلسفة الماركسية في العام الإسلامي وهو الدكتور 
صادق العظم ومع أشهر كتبه النقدية للإسلام خصوصًا وللآديان عمومًاء 
E‏ بداية بعنوانه: «نقد الفكر الديني»» وكذلك ب) 
تحويه 

وهذا الكتاب مع كثرة الادعاءات العلمية إلا أننا لا نجد فيه أية مسألة 
أنكرها من قضايا الدين أو نقلها تحمل منهجًا علميّاء أو تم مناقشتها 

يقة يمكن أن يقال عنها علمية. كل ما في الأمر أن يقول هذه القضية 
)١(‏ أثار هذا الكتاب ردودًا مختلفة من وجهات فكرية متباينة كان من أشهرها وأفضلها كتاب 

الشيخ محمد حسن آل ياسين» هوامش على كتاب نقد الفكر الديني» ط ۷» دار التفائس 


بيروت 5١7‏ اها 


YA 


دينية فهي أسطورية والعلم لا يمكن أن يقبل بها ولكن ما هذا العلم الذي 
لا يقبل مها؟ وما أدلته؟ وما اعتراضاته؟ لا نجد أية إجابة عن هذه فقط 
يرمي بمصطلح العلم دون دليل. 

يعرّف العظم كتابه بأنه (مجموعة أبحاث تتصدى على ما أرجو بالنقد 
A‏ ا 
الا 

الفلسفة الارکة ومن بينها الا تجاه الموجود في العام الإسلامي يتأثر 
نقدها للدين وللنصوص الشر-عية من تصورها العام حول الدين 
ونصوصه. هذا التصور محكوم بالرؤية الماركسية» فالدين (هو تعبير عن 
أوضاع اقتصادية متحولة أو قوى اجتماعية صاعدة تارة وزائلة تارة 
ا 
وهذا التعبير ليس علميًا أو عقلانياء بل هو تصوّر خيالي» فالدين يمشل 
الخيال» ل ل خيالي» وهذا كانت النصوص الدينية 
من إنتاج الخيال الديني الصرف” ' أ فالخيال لا ينتج إلا خيالا. 

وب آما من إنتاج الخيال الديني فهي ! اد ساط ر وخيالات وعندما 
سئل: (هل تعتقد أن الكتب الدينية هي أساطير ومن نسج الخيال؟ أجاب: 
القصود هو أن الكتب الدينية تحتوي على مقاطع وأجزاء تعبر عن الفكر 
الأسطوري وتسر-د قصص هي أساطير بال معنى المحدد آنقًا كل و 
لا 0 
التوراة ثم في القرآن)”” 


(1) صادق جلال العظم» نقد الفكر الدينيء ص٦٠‏ ط لاء دار الطليعة ببروت» ام 
ومقدمة الكتاب بتاريخ ١1971م.‏ 

() المرجع السابق ص .١١-١١‏ 

() أنظر كمثال المرجع السابق ص٤۷‏ في حديثه عن الآيات التى تتحدث عن إبليس. 

)٤(‏ صادق جلال العظم» دفاعًا عن المادية والتاريح ص۳٥۰۱‏ ط »١‏ دار الفكر الحديد» بيبروت» 


ع 


۹ 


تعتبر الأسطورة وعلاقتها بالنصوص الدينية من الأصول الثابتة لدى 
الفكر الماركسى- وني أغلب التيارات الفلسفية خاصة التى أتت بعد 
الماركسية ويبين العظم الأسطورة فيقول: (عرّف الفلاسفة الإنسان بأنه 
حي وان ناطق وإ كان الانسان خو انا باطقا فلا قف كذلك ران ختران 
خراني». فكم| أنه الحيوان الوحيد الذي يتصف بالنطق فإنه الحيوان الوحيد 
أيضًا الذي ينسج الخرافات والأساطير ويحوها إلى ميثولوجيا معقدة يؤمن 
بها اماتا جازمًا كما لو كانت حقائق واقعة لا ريب فيهاء التفكير الأسطوري 
إذن صفة جوهرية من صفات الإنسان). 

وهذا الكلام مع ما فيه من حق وباطلء إلا أنه يركز على جانبه الباطل» 
فيصل إلى أن ما في الكتب السماوية من قصة إبليس وخلق آدم والطوفان 
كلها أساطيرء ويختم كلامه حول الأسطورة بالتأكيد على أن كلامه (عن 
الله» وإبليس» والجن» والملائكة. والملأ الأعلى لا يلزمني على الإطلاق 
بالقول بأن هذه الأسماء تشير إلى مسمّيات حقيقية موجودة ولكنها غير 
مرئية ..)» وإذا كان الخالق سبحانه وتعالى موضع شك فان كلامه 
سبحانه من باب أولى» والخالق ليس فقط موضع شك» بل إن عدم وجوده 
أمر مفروغ منه» يقول في موطن آخر ناقدًا لبعض صور الوجودية: (هذا 
الالتياس من خصائص اللاهوت الوجودي الذي يقر بان الله مات لكنه يرى 
في موته كارثة وفجيعة ومأساة على الإنسان في العالم الحديث بدلا من أن يرى 
فيه تحريرًاله من كابوس خارجى وتأكيذا لعتفوان إنسانيته واستعادة 


صحيحة لدوره كام لار" 


فهو يعترض حتى على بعض الملاحدة الذين يتحسرون على اختفاء الوله 
من اعتقاد الناس» ويرى أن الأصل هو عدم التحسّرء بل الأصل هو عكس 
() نقد الفكر الديني ص/08-01. 
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ذلك. حيث تخلص الإنسان من عبوديته لله وهي علاقة يصفها كما ينقلها 
ا ا 
اختر 

O TTT 
قد عرض أقوال بعض الأمم المنحرفةء والتي تصف الخالق سبحانه وتعالى‎ 
بأسوأ الأوصاف» ونحن من هذا الياب نعرض أقوال مثل هؤلاء لآن‎ 
هناك كثيرًا من الناس لا يعلمون حقيقة التصور الماركسي» هذا التصور‎ 
الذي تنبع منه أغلب المواقف وأهمها النقد للنص الشر-عي» ومن عرف‎ 
حقيقة هذا الموقف عرف أن البطلان مصاحب لنقدهم النص الشرعي» فما‎ 
قيمة أي نص إذا كان قائله لا حقيقة حقيقة له؟ وإذا كان هذا هو التصور فلا قيمة‎ 
لأي نصء وبهذا لا يوجد نص مقدس ومحفوظء أو نص بعيد عن الخطاً‎ 
والزيفي 1ل العام + ا ی ا‎ 
Ms 

إذا كان الاتجاه ينكر الخالق سبحانه وتعالى» ويتكر الكتب التفصيلية 
فإن أي مناقشة لنقدهم التفصيلي للنصوص الشر-عية يصبح غير ذي 
جدوى. 

نعم قد يتأثر بعض الناس بمثل هذه المقولات الإلحادية» ولكن يبقى 
ا » فالإلحاد صعب» ادر لع وال كرا جات وف 
الأصل هو الإيمان أو الحاجة إلى الإيهان وتبقى النفس وكما يقول هو: 
لا ق ها لا النداله رتفي ااانه 
يرغب بقلبه كله وجوارحه جميعًا في الإيمان الديني في عصر أضحى فيه هذا 
النوع من الإيمان ليس متعذرًا على الإنسان الأمين مع نقسة فحسب» بل 


() انظر: المرجع السابق ص .118-1١17‏ 


الم؟ 


م ۴ وص ١‏ 
أصبح مستحيلا أيضًا)” "ومو ات و جا ماعن اا وى 


صحيحًا أن النفس تبقى في حاجة إلى خالقها ولذا فهى تطلبه باستمرار» مهما 
تنكر هؤلاء الملاحدة هذه الحقيقة» ويبقى العالم الذي لا إله له هو من صنعه 
وصنع الملكهدة مالف ولذا سيبقى الإنسان في أشد الحاجة إلى الإيمان بال أمّا 
كن ذلك مستحيلا فالواقع يكذبه فلو كان مستحيلًا لما وقع من ملايين البشر۔ 
بينهم الأذكياء والعلماء والعقلاء» ويبقى أحسن ال حلول مع هؤلاء هو ما أمرنا 


صر 


الله به حيث قال سبحانه وتعالى وهو أعلم بخلقه ودرا ألدِينَ يودووت 
.... [الأعراف: ]١16١‏ لأن أية مناقشة معهم لا تنفع لعدم وجود أرضية 
مشتركة تتم عليها المناقشة أو المجادلة. 

نختم بقضية من القضايا المهمة عند الاتجاه الماركسبى- تدفعه إلى نقد 
النضصوض الشرعية» هذه القضية ية للتصورات الفاسدة السابقة: وهذه 
القضية قديمة» وموجودة مع كل الاتجاهات الفلسفية وهي دعوى 
التعارض بين النصوص الشرعية من جهة والنصوص العلمية والفلسفة 
من جهة أخرى» وهذا التعارض يتميز عند التيار الماركسى بأنه يأخذ أبعد 
ملق لمم بحت تح ا غار الفوقرى ا غاما رر 3 

الدكتور العظم كمثال يكرر هذا الأمر ويؤكده كثيرًا ويرى أن الدين 
الإسلامي يحوي (آراء ومعتقدات تشكل جزءً! لا يتجزأ منه عن نشوء 
الكون وتركيبه وطبيعته» وع تاريخ الإنسان وأصله وحياته خلال 
العصور. وليس من الضر_وري أن نشدد بأن هذه الآراء والمعتقدات 
تتعارض تعارضًا واضحًا وصارخا مع معلوماتنا العلمية) إلى أن يقول: 
(إن الخلاف والنزاع بينهما يجريان إلى أعمق من ذلك بكثير عندما يمسان 
مشكلة المنهج الذي يجب اعتتاده في الوص ول إلى قناعتنا ومعارفنا .. إن 
الإسلام والعلم في هذا الأمر على طرفي نقيض فبالنسبة للدين الإسلامي - 


.775 دفاعًا عن المادية والتاريخ ص‎ )١( 


TAY 


كم بالنسبة لغيره-. إن المنهج القويم للوصول إلى مثل هذه المعارف 
والقناعات هو الرجوع إلى نصوص معينة تعتبر مقدسة أو منزلة ...)17 
أما الروح العلمية فتختلف تامًاء فهى لا تعترف (بوجود نصوص لا تخضع 
للنقد الموضوعي والدراسة و 

إذّا فالنزاع بين العلم والدين ليس نزاعًا ظاهريًا ى) يزعم بعض الناس» 
بل إن الدين كما يدخل في صميم حياتنا وكم| يؤثر في تكويننا الفكري 
ا يتعارض مع العلم ومع المعرفة العلمية قلبًا وقالسّاء روحًا 
ونصًا 

والحق في هذه المسألة والذي صدقه الواقع القديم والحديث» أن الدين 
الحق في نزاعه مع العلم بصورته الماركسية وصورته الإلحادية لا يمكن أن 
يكون ظاهريّاء فهو نزاع حقيقي فعلًا؛ لأن هذا العلم ليس علا معتيرًا عند 
الجميع وخاصة العقلاء» أما العلم الصحيح المبني على قواعد سليمة فلا 
يوجد بينه وبين الدين آي نزاع. 

هذا هو النقد الماركسي- في أحد رموزه المشهورة مع العلم أن بقية 
الماركسيين لا يختلفون عنه في حقيقة موقفه. إلا آم لم يصر-حوا كشيرًا كما 
فعل . 

ولازال النشاط الماركسى قاتا عبر رموزه المشهورة مثل الدكتور صادق 
العظم» والدكتور طيب 2 والدكتور عبد الله الحروي» وهؤلاء لازالوا 
أحياء»ء والدكتور حسين مروّة» وهذا قد ماتء إضافة إلى المصر-يين 
النصارىء كأنور عبد الملك» ولويس عوض وغالي شكري وغيرهم. 
ويلحق بهم أهل اليسار العربي وأشهرهم في ذلك حسن حنفي» لازال 


.١5 نقد الفكر الديني ص‎ )١( 
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نشاطهم مستمرًا عبر كتبهم المتتالية» ومجلاتهم المتنوعة» مع أن الفكر 
المأركسي في العالم الإسلامي تأثر كثيرًا بسقوط الاتحاد السوفيتي ففقد بذلك 
حليمًا مهاه يضاف إلى ذلك فشل مشاريعها الداخلية في إنشاء كيان شيوعي 
في العالم الإسلامي. 

عهيئة ا لجو للنقد مع فيلسوف الوجودية : 

من طه حسين» وصادق جلال العظم إلى أشهر الفلاسفة العرب وهو 
الدكتور عبد الرحمن بدوي. 

لا يمكن أن ندرس التيارات الفلسفية في العالم الإسلامي دون أن نقف 
مع عبد الرحهن بدوي. 

فبدوي من أكببر الشاشرين للفكر الفلسفي في العصر- الحديث» قله 
مؤلفات متنوعة في الفلسفة نجاوز عددها المائة والعشر.ين كتابّاء ما بين 
ترجمة أو تاريخ للفلسفة أو تأليف خاص به في موضوعات فلسفية مختلفة 
وخاصة في الجانب الوجودي. يضاف إلى ذلك تدريسه فترات طويلة في 
الجامعات الإسلامية» ومئات المقالات والأبحاث التي ألقاها في المؤتمرات 
RET‏ 

وهو أيضًا فيلسوف الوجودية في العام الإسلامي وناشرها وأعظم 
مفكريهاء يقول عن نفسه (فيلسوف مصري» ومؤرخ للفلسفة» فلسفته هي 
الفلسفة الوجودية في الاتجاه الذي بدأه هيدجر. وقد أسهم في تكوين 
الوجودية بكتابه «الزمان الوجودي» .. وقد أحاط علا بكل تاريخ الفلسفة 
وتعمق في مذاهب الفلاسفة المختلفين والالمان منهم بخاصة. اراي 


تأثير في تطوره الفلسفي نما يرجع إلى اثنين هما هيدجر ونيتشه)"'' 
أما في ميدان الدراسات الإسلامية فيقول عن نفسه أنه (أفاد إفادة جل 


() انظر: موسوعة الفلسقة )59157/1١(‏ . 
(۲)موسوعة الفلسفة /١(‏ 25945 ۲۹۵) بتصرف. 
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في ميدان الدراسات الإسلامية على نبج المستشر.قين» من باول كراوس 
-14155مء» الذي كان يدرس في قسم اللغة العربية فقه اللغات 
السامية» كا كان يلقي محاضرات على طلاب الماجستير في تحقيق النصوص 
والنقد التا 0 

وقد كان من ضمن اهتتمامات هذا المستشرقء اهتمامه ببعض الملاحدة فى 
ب لع 
مواقف مشهورة من النبوة والأنبياء والكتب السماوية. 

يلاحظ أن أكبر المؤثرين على فكر عبد الرحمن بدوي هم أهل ميول 
الحادية» أو نشاط ملحوظ في نشر الكتابات الإلحادية. 

فنيتشه: كا يعرفنا به بدوي (واحد من أعظم الشخصيات المصيرية في 
التاريخ الروحي للغرب» ورجل أقدار يرغمنا على اتخاذ قرارات نبائية: 
وعلامة استفهام رهيبة على الطريق - الذي حدده تراث الأوائل وألفا عام 
من المسيحية- الطريق الذي سلكه الإنسان الأوروبي حتى الآن. وقد حاك 
في صدر نيتشه أن هذا الطريق سيكون طريق الضلالء وأن الفكر قد ضلٌ 
طريقه» ولا بد إذن من العودة إلى الوراء» عودة تعني رفض كل ما كان يعاد 

حتى الآن «(مقدسًا» و (خررًا) ET‏ وام تة بر نط بهد جذري 
للدين» وللفلسفة وللعلم وللأخلاق ..) . 

وقد وصل به نقده الديني إلى الإعلان المشهور المرتبط بنيتشه عن موت 
الإله وحضور الإنسان الأقوى الذي لا تا اج إلى إله. 

أما هيدجر: فهو اتداد يتش أو للفكراليتشوي في عض جوائبه. 
وقد أخرج كتايًا ضخًا عن نيتشه في مجلدين 9 

وبا أنه أتى في فترة موت الإله التي أعلنها نيتشه» فقد حاول أن يوجد 


SS 
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البديل اللاهوتي للإله المفقود»ء ويبذا أصبحت فلسفة هيدجر كما يقول عنها 
لغياب الله وموته ليس كفعل تحرر للإنسان» بل كتراجيديا كونية سوداء 
الكون حتى يرتاح الإنسان وينحو ويتفاعل ويسعد ...إلخ)” '. 

وسواءً كان هيدجر ملحداء أم يتصور الإله بصورة فلسفية معينة» فلا 
شك أن الموقفين مخالفان لما أتت به الأديان السماوية. 

أما الشخصية الثالثة فهو باول كراوس اليهودي» وقد تأثر به في جانب 
الدراسات الإسلامية. لقد اعتنى باول بإخراج الكتابات الإلحادية التي 
كتبها من ينتسب إلى الإسلام كالرازي وغيره» والتي أخرجها يدوي بعد 
ذلك في كتابه المشهور «من تاريخ الإلحاد في الإسلام» . 

خرج الكتاب في طبعته الآولى عام 956١م‏ ثم أعيدت طباعته من 
جديد عام ۱۹۹۳ في فترة بدأ يعاد فيها طباعة مثل هذه الكتابات» ويقدمه 

ع ب يا ۲ 

الناشر على أنه (من أهم الكتب العربية التي صدرت في هذا القرن)» ولا 
أدري أين تكمن هذه الآهمية! ويبدأ يدوي كتابه بالتعريف عن الإلحاد 
ويوضح (أنه ظاهرة من أخخطر الظواهر في تطور الحياة الروحية وهي أيضًا 
ظاهرة ضرورية النشأة في كل حضارة حينم تكون في دور المدنية؛ وإنم| 
97 2 5 
حتلف وفقا لروح الحضارة التي انبثقت فيها)” أ» ثم يوضح كيف ينبشق 
الإ لحاد موافقا لروح حضارته فيقول: (وإذا كان الإلحاد الغربي بنزعته 
الديناميكية هو ذلك الذي عبر عنه نيتشه حين قال: القد مات الله) وإذا 
كان الإلحاد اليوناني هو الذي يقول: (إن الآهة المقيمين في المكان المقدس قد 
)١(‏ دفاعًا عن المادية والتاریخ ص۰۱۹۳ وانظر: ص197. 
( من تاريخ الإ خاد في الإسلام» ص »٥‏ ط ٠۲‏ سينا للنشرء القاهرة 1997م. 


اهن تاريخ الالحاد ف الو سلام ص 7. 


۲۸٢ 


ماتت» فإن الإ لاد العربي -هو الذي يعنينا هنا في هذا الكتاب- وهو الذي 
يقول: القد ماتت فكرة النبوة والأنبياء) 0 ولكن لماذا كان الالحاد 
العربي متوجهًا نحو نقد النبوة والأنبياء؟ 

السبب كا يرى بدوي: أن الروح العربية ترى البعد الكامل بينها وبين 
١‏ 1 : : 3 ۲ 
a eh;‏ :انه الكلية كلم اشن ريق N‏ 
وعليه (فإن الإالحاد لا بد أن يتجه إلى القضاء على هذه الفكرة التى تكون 

3 8 

عصب الدين 0002 ٤‏ 

إِذَا فنحن أمام مشر-وع يستهدف دراسة تاريخ الإلحاد في الإسلام 
وكتابته» ولو كان مسلا صادقًا في أخذه بالإسلام لوقف وقفات نقدية أمام 
هذا التيار» أو على الأقل عرضه دون أي تعاطف معهء ولكن كيف يتسنى 
له ذلك وهو سليل نيتشه وهيدجر وباول وغيرهم. 

نجد تعاطفه مكررًا في طيات الكتاب» ونجد عبارات المدح أو ما شابهها 
تكرر كثيرّاء مثل (ظاهرة ضرورية)» (وكان هذا التطور ضروريًا يقتضيه 
المنطق العضوي للتطور الحضاري)» وأن ذلك بسبب «نزعة التنوير)ء «وما 
كانت حركة ابن المقتع وابن الراوندي وابن زكريا الرازي إلا امتدادًا لنزعة 

2 3 

التنوير الفارسية ... 72 ٠‏ ويعَد تمثلى نزعة التنوير في الحضارة الإسلامية 
هم الملحدون كابن الراوندي وابين زكريا الرازي» لي 
الإسماعيليون والغنوصيون والمذاهب المستورة في الإسلام عامة”” 
عن شخصية ملحدة» نقد النبوة والأنبياء والقرآن الكريم» ختم بدوي بقوله: 
(0) المرجع السايق ص4. 


TAY 


(الرازي إِذَا يؤمن بإله خالق حكيم ولكنه لا يؤمن بالنبوة والأديان وينزع 
نزعة فكرية خرّة من كل آثار للتقليد أو العدوى» ويؤكد حقوق العقل 
وسلطانه الذي لا يحده شيء؛ وينحو منحى تنويريًا شبيها كل الشبه بحركة 
التنوير عند السوفسطائيين اليونانيين» وخصوصًا بحركة التنوير في العصر. 
الحديث في القرن الثامن عشر؛ ويدعو إلى إيجاد نزعة إنسانية خالصة خالطتها 
روح وثنية حرة؛ مما يجعل من الرازي شخصية فكرية من الطراز الأول 
وواخذا من الخرار العقول التادري ف الداروج :ومين اجبرا الفكرين الدين 
عرفتهم الإنسانية طوال تاريخها ..) . 

انظر إلى هذا الثناء الكبير حول هذا الملحد» وإن كان ثناء بمنظورهم لا 
بمنظورنا نحن. إن بدوي هنا يعرض لتيار الإلحاد الذي كان مخصصًا لنقد 
الو و الان وو الو :و القر ان والينة» ورع اناق جه اطا ريا 
وومتلاح أقزاذة مد كا عل إل حك التعظي والتقديس رها يقن بعد ذلك 
إلا فطنة القارئ في الاختيار» فمادام هذا التيار يمثل نزعة التنوير والعقل 
والتقدم والتطور وال حرية والإنسانية» وغيرهم -وخاصة أهل الإيهاذ - على 
خلاف ذلك. عندها سيختار اللبيب في نظرهم التيار الأول. 

إنها طريقة خبيثةء فهو وإن لم يتبن هذا التيار بصر-يح العبارة» فإنه قد 
فعل ما هو أسوأء حيث عرض هذا التيار على أنه أفضل ما ظهر في العالم 
الإسلاميء ولو كان لديه أدنى اهتمام أو تعظيم للأنبياء أو للوحي أو 
للقرآن والسنةء لرفض بعض الأمور واعترض عليهاء ولتوقف عن كل هذا 
الثناء الواسع لأفراده. 

نقف الآن مع مثال تفصيلي من كتاب بدويء لنرى فيه تصورًا أكبر عن 
عبد ال حمن بدوي» وكذلك نرى الإشكاليات التي يضعها الملاحدة وبعض 
الفلاسفة أمام النتصوص الشر.عية» استعرض بدوي الزنادقة ومواقفهم 


(1) المرجع السابق ص777. 


TAA 


الإلحادية ثم يصل إلى (أوج الإلحاد) سكا يعنون له- في شخصياته المتنورة» 
اذا 7 تقول هذه الشخصيات عن الأنبياء والوحي والقرآن؟ وقف طويك 

مع ابن الراوندي» ونقل لنا مواقفه» ومنها قوله: الووحي سوال عون 
تعارض وتناقض مع ابقل شيج "“وترلة زوالا ساف ر 
الراوندي ليسو إلا سحرة خر 

وفي موضع آخر يقول: (اشتغل ابن الراوندي بنقد القرآن في كتابه 
(الدافع» وقد حفظ لنا ابن الجوزي شواهذ من هذا النقد. أما في كتاب 
(الزمرد» فيهاجم ابن الراوندي نظرية إعجاز القرآن ويقول: (إن فصاحة 
أكثم بن صيفي تفوق فصاحة القرآن)” '» وغير هذا من النصوص التي 
يعرضها عن ابن الراوندي دون اعتراض أو انتقاد أو تعليق» بل سيتبعه 
بثناء ومدح. 

ومن يمثل أوج الإلحاد كذلك» محمد بن زكريا الرازي حيث يقول عنه: 
ا ا سيت ا ا ا 

انظر إلى كل هذا الثناء شم لا يعقب عليه بأدنى تعقیب» فبعد عرضه 
لوقف الرازي من النبوة. إبطاله ها ونقده للأديان عامة > يصل إلى 

نقده للكتب المقدسةء فيقول عنه: (ويوجه الرازي عناية خاصة إلى الكتب 
المقدسة» فيحاول بيان فسادها بواسطة ما فيها من تناقض وإحالات)0©. 


ويعلق بدوي على بعض المقاطع بقوله: (فمن هذا التضارب بين الكتب 


(0)من تاريخ الإلحاد في الإسلام ص179. 
62 المرجع السابق ص .١5 ٠١‏ 
)۳( المرجع السابق حن 2 : 
)٤(‏ المرجع السابق ص777. 
() المرجع السابق ص 4 77. 
() المرجع السابق ص .١ ١‏ 
(۷) المرجع السابق ص58 7. 


A۹ 


الب وة أن ا هذه ا وه ا ا 

ثم يتتقل إلى القرآن فيقول بدوي عن الرازي: (ولعل أهم عناية وجهها 
الرازي إلى الكتب المقدسة كانت تلك المتصلة بالقران فهو يقول: (قد والله 
OE PDE‏ ء من التناقض» وهو 
القرآن 0 

ويستعرض بعد ذلك هجوم الرازي على القرآن من جهة المعنى. مشل کون 
القرآن مملوء اا ان و تيده قە 5 
بعد كل هذا وغيره» يصل بدوي إلى أن الرازي (ينحو منحّى تنويريًا)» وهذا 
كله (يجعل من الرازي شخصية فكرية من الطراز الأول» وواحدًا من أحرار 

8 : 1 69 : . 8 
الحقوال ارين ف الا وى کے د ار توصل الا 
ويريد تحقيقها وحصوها في المجتمع الإسلامي حيث يقول: (ولا يسع المرء إلا 
أن يمتلى إعجابًا ببذا الحو الطليق الذي هيأه الإسلام للفكر في ذلك العصر.؛ 
يدل يقل يا كان عليه العاد لوادتي ل ذلك العقير مر حصي ولضوج, 
الور ارس حوس حر عور اجو حي ادل 
إا دا 

هدا ا لیت القرآن والوحى وإنكار النبوة والأنبياء 
يريده بدوي أن يعود» وعليه فنحن أمام تيار أقل ما يقال فيه: آنه لا يحترم 
النصوص الشرعية» ولا يكن ها أي تقدير أو إجلال أو تعظيم» نعم قد لا 
نجد لبدوي نقدًا شخصيًا مباشر للنصوص الشرعية» ولكن لا يختلف أحد 


)١(‏ المرجع السابق ص ١‏ 5 ؟. 
(۲) المرجع السابق ص 0٠‏ 15. 
(۳) المرجع السايق ص ٠»‏ 70531-75. 
(4) المرجع السابق ص 187 
() المرجع السابق ص 1١‏ 7. 
(5) المرجع السابق ص17 7. 


۳۹۰ 


بان بدوي قد ملا الساحة الإسلامية بالكتب الإلحادية» وتهيئة الجو لقبول 
مثل هذا النقد والإلحاد. لقد ظهرت الوجودية في الغرب كتعبير عن الحالة 
المأساوية التي يعيشها الإنسان الغربي» وخاصة منذ الحرب العالمية الأولى» 
وما تبعها من آلام ومصاعب» فأتت الوجودية تعر بر عن هذه الأزمة وتبعحث 
عن مخرج للإنسان» وكانت تراه في أن يتحرر الإنسان من كل القيود د التي 
تكبلهء وأغرقته في عالم الفوضى تبعًا لهذا التحررء ولأا رأت آثار العلم 
والعقل على الإنسان الحديث» فقد سعت إلى التخلص من هذه الآثار 
وركزت على التراث الروحي -أو ما يسمى بالروحي- أي التيارات التي 
تعلي من التصوف في صوره الغالية» وقد كان التيار الوجودي تبعًا لاهتهامه 
بهذه التيارات الروحية يُعلي من شأن الخيال والرمز. 

ونحن نجد أن اهتام عبد ال رحمن بدوي كان منصيًا على التيارات 
الصوفية الغالية والتيارات الباطنية» وأهل وحدة الوجود. هذا الأمر وضع 
بدوي ضمن التيارات الفلسفية غير العقلانية» وربها يفسر هذا الأمر عدم 
وجود نقد مباشر للنص الشر-عي عند بدوي وأغلب التيار الوجودي 
العربي» فالنقد التفصيل غالبا ما يصاحب أهل التيارات العقلانية والعلمية» 
ومع هذا فإن بدوي وإن لم ينقد مباشرة» فقد ساعد في تكوين جو عام 
يشجع على النقدء وذلك عن طريق الدعوة القوية إلى إطلاق العنان أمام 
الإنسان أن يفعل ما يشاء» أما النصوص الشر-عية فهي نصوص تخييلية: 
وعليه فهي واسعة فمن فسرها فلا يمكنه أن يصل إلى حقيقتهاء ومن نقدها 
فإنم| ينقد ما تصوره من بعض ما يحويه فضاؤها الواسع» وبدوي يميل أكثر 
إلى من فسرها تفسيرًا يراعي هذا الفضاء الواسع للنصوص كأهل وحدة 
الوجود. والغنوصيين» والإسماعيليين وغيرهم» وينشر. بصورة أقل جهد 
الاق ا 


ا أن يدوي عقدت حوله نلوة قي القاهرة وألقيت يعض المحاضرات الي تين 
اك سيا مز a‏ ان يه رت ا يي 


۳۹۱ 


نقد النص الشرعي عند متفلسفي الأدب : 

لقد تأثرت فئات كبيرة ومشهورة في المجتمع الإسلامي بالتيارات 
الفلسفية EG‏ الموج كار و الاجر او 
الاقتصاد أو علم النفس أو الأدب قد تأثروا ببعض الفلسفات الغربية 
ونتاهجينا التسورية أو اللقدية ويد ارا انقع اللمسوضي ا 
مواقعهم المختلفة تحت تأثير المناهج الفلسفية أو عن طريق الاستعانة بها. 

ومن بين هذه الشخصيات (آدونيس» د وهوذو 
اتصال بالجانب الأدبي» ومع ذلك فقد قدّم بعض الدراسات التي ها توجه 
نقدي صريح للإسلام ونصوصه. واستعان ببعض الأفكار الفلسفية في 
ذلك 

ونقف معه لشهرته في بعض مناطق العام الإسلامي» وتأثيره الكبير على 
بعض الاتجاهات في هذه المناطق» وخاصة أصحاب الحداثة والداعين إليها 
في العالم الإسلامي. فهو يُعَدٌ عندهم رائد من رواد الحداثة» ومن كہار 
مفكريها ومنظريها وفلاسفتهاء وكذلك لعمله النقدي حول الإسلام والذي 
يعتبر من أشهر الأعمال المعاصرة» وقنطرة بين طه حسين» وبدوي» 
والعظم. وبين الجيل الجديد كطيب تزيني» وحسين مرؤّة» ومحمد أركون. 
وحسن حنفي» وعلي حرب» ونصر حامد أبو زيد وغيرهمء عمل ادونش 
المشهور هو «الثابت والمتحول بحث في الاتباع والإبداع عند العرب)., ولم 
أتمكن من معرفة طبعته الأولى» ولكن نجد تاريخ الإهداء في عام “ا/191 م. 

وبحثه يدور حول الثابت والمتحولء أو الاتباع والإبداع عند العرب كا 
يزعمء وإن كان حقيقة بحثه وعمله يدور حول الإسلام ذاته» بل تجاوز 
ذلك إلى القرآن والوحي والنبوة» أي إلى مصدر الإسلام ذاته. 

OS‏ ال ل ا ارس 
فلم يشتهر نشاطه إلا في فترة متأخرة مع خروجه قديًاء والعظم فلماركسيته 
أعرض الاس عن نقذه للدين» مع توقف درأساته المسيئة للوسلام 


۳۹۲ 


والانصراف للكتابات الفلسفية المتخصصة. ولكن أدو نيس أخرج كتايه. 
وم يحذف النصوص المسيئة للإسلام» لأن ذلك يعني حذف الكتاب كله 
واشتهر منذ خروجه خاصة مع كونه أديبًا وشاعرًا له تأثيره الواسع 
وجمهوره الكبير» ولم جد في الوقت نفسه أية معارضة مباشرة كما لقيها طه 
حسينء أو العظمء وبهذا تميّز أدونيس عمن سبقه. لقد كان يتحرك في حرية 
تامة ويجد حمهورًا كبيرًا يصفق له. 

الآن ننظر مباشرة إلى نشاط أدونيس: 

يعلن أدونيس في بحثه أنه يتعامل مع الدين من منظور أنتربولوجي 
يقول: (انظر إلى الدين هنا من منظور أنتروبولوجي فأدرسه من حيث أنه 
«أصل» كما يعبر الغزالي في علاقته مع الظواهر الاجتماعية» السياسية 
والثقافية وغيرهاء وني تأثيره ونشائج هذا التأثير» ولا أعرض له في ذاته. 
سليًا أو إيجابّاء ولا أدخل بالتالى في جدل المفاضلة بين المذاهبء وتبعًا 
لك ا ا ا 


وای 
ICE SO E‏ 


فصل صعبةء بل قد تصل إلى حد الاستحالة ما بين الإسلام و وما 
بين الإسلام القائم في حياة الناس. . صحيح أننا لا نقول أن كل ماهو قائم 
هو الإسلام الحقيقي الذي أتى به الرسول يي إلا أنه ليس معنى ذلك 
غياب الإ سلام الحقيقي من حياة الناس» فدين الله إنما نزل ليؤمن البشر به 
ويعملون بشرعه؛ ولهذا فمن مس الإسلام المعاش في حياة الناس دون 
تعريق بين احق والباطل فسيؤدي ذلك لا عالة إلى التعدي على الإسلام في 


)١(‏ الثابت والمتحول لأدونيس ص۲۷۹ ط 5» دار العودة بیروت» ۱۹۸۳م. 
62 المرجع السابق ص۱۷ . 


۹۲ 


ذاته» وهذا ما حصل فعلا في عمل أدونيس 

وإذا كان ينظر من خلال الأنثروبولوجيا فهو يستعين بمنهج فلسفي في 
الغرب معروف وهو المنهج الفمنولوجي أو فلسفة الظواهر ويحاول دراسة 
المادة بصورة يمكن أن تكون فمنولوجية يقول: (وفي هذا ما جعلنى أطمئن 
إلى أنني عرضت لما يمكن تسميته بتاريخ ظواهري #فمنولوجي» للثقافة 
العربية» كما تكشف عنه الوقائع والأفكار التي تجمع على صحتها الأطراف 
التي وضعتها أو تبنتها . وأشدّد هنا على الظواهرية لأني اقتصرت على دراسة 
الظواهر الثقافية بذاءهاء في معزل عن قاعدتها المادية) وليست المشكلة في 
عرض الشواهد كما هيء ولكن المشكلة تكمن في تفسيرهاء ووضعها في 
غير موضعهاء وتحميلها ما لا تحتمله» فنحن نجد دراسة أدونيس تتجاوز 
العرض الفمنو وجي إلى أهداف أخرى يصر-ح بها وبهذا فهو يعرض 
الثقافة كا يريد هوء لا كما هي» وهذا يبطل دعواه» ويكشف أن المعروض 
إنا هي صور يتحكم في وضعها رغباته وأهدافه التي يريد تحقيقها. 

وغايته التي يريدها ويكررها دائًا هي المتحول» ومن أجل التحول 
يُضحى بكل شيء يقول: (فإن ما يجذبنا فيه هو بالضبط التتاج المرتبط 
بمنحى التحول» وهو النتاج الذي رفضه أسلافناء في الماضي  )...‏ وهذا 
التحول يتمثل (ني الحركات الثورية» وني المنهج التجريبي وإبطال النبوة: 
وفي أولية العقل على النقل» كما عبر عنها الاعتزالء وأولية الحقيقة على 
EE E‏ ل ون ييا 
الصوفية ... '' إما عندما يقف مع الثابت7/ أ» فمعنى ذلك أنه يقف مع 
الوجه المظلم والقاتم الذي تختفي فيه كل مكرمة أو حسنةء والثابت يمغ 
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الصحابة والسلف الأولء وإذا جاء إلى المتحول من الأصناف السايقة فلا 
تجد إلا الثناء والمدح وتعليق الأمل به» فأين يمكن أن تظهر الفمنولوجيا ىا 
وصفها مع هذا الانجراف الواسع نحو فئة قليلة في الأمة الإسلامية» لو 
قال على الأقل أننا نأخذ الجوانب الجيدة في الطرفين, الثابت والمتحول» 
لقبل الزعم الفمنولوجي مع النظر في التطبيق» أما إلغاء الإسلام كله. 
وعدم الاعتراف به» وأخذ فئة قليلة جذّاء ومحددة جدَاء فإن هذا فيه انتقاء 
واضح يفرضه المسوى والشخصي- ويوجهه. لا البعد العلمي والعقلي. 
والذي تتميز به الفمنولوجياء وهو عندما يستعرض المتحول» يعرضه 
كذلك كم يريد هو لا ى) تعرضه الوثائق التاريخية» فهو يستنطق منه بعض 
قضاياه ويلغي البعض الآخرء ويقوله أحيانًا مالم يقل حتى وإن كان 
منحرفاء فهو يقوّله صورة أوسع في الانحراف. 

يجد أدونيس أن التحول عند المعتزلة متمثل في تعظيمها للعقل على 
النقل (فلم يعد النقل حور المعرفة بل صار العقل محورهاء الله نفسه صار 
مسألة عقليةء وتبعًا لذلك أمكن القول: لا حقيقة إلا بالعقل)”'" ذا أصبح 
العقل هو الأصلء والحقيقة فقط عقلية ثم يقول عن الثنائي المشهور: 
الومامية - الصوفية» يقول عن هاتين الفرقتين إنها (نقلت الدين من شيئية 
الفكر إلى رمزيتها) ٠‏ فمع المعتزلة كان العقل» ومع الإمامية والصوفية 
كان الرمزء فك| أنه من المستبعد قيام فلسفة عقلانية على الرمزء فإنه كذلك 
من المستبعد أن تنشا (بمعناها الخالص الجمذري استنادًا إلى حركة 
الاعتزال)”'' العقلانية» والسبب في ذلك: أن المعتزلة أبقت لفعل الله بعض 
الأثر في الكون» وكذلك بقي العقل الاعتزالي عقلا إيمانيًا بعيدًا عن 
العجربة”". عند ذلك يرى أدونيس أنه (كان لا بد إذن من حركة عقلية 
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تنقد الوحى بذاته)» والسيب أنه (من جوهر الوحى أن الإنسان ناقص 
بطبيعته» ولا يستطيع أن يتجاوز هذا النتقص بقوته ذاتهاء أي بعقله. لذلك 
لا بد له» لكي يحقق كباله وخلاصه. من قوة غير إنسانية» قوة إلهية تهديه. 
وهذه القوة هي الوحي. فا ينقذ الإنسان ليس كامثًا في ذات الإنسان» وإنها 
يكمن خارجها)» وقد قام بهذه المهمة ابن الراوندي والرازي وغيرهما. 

ويرى أدونيس من خلال هؤلاء بأن الخطوة الأول في تحرير الإنسان هي 
في تحريره من الدين”'“. ونقد الوحي يؤدي إلى إنهاء الفكر النبوي ليحل 
عله الفكر الذي يصدر عن التجربة الإنسانية» ويتحقق في العالم الواقعي. 

من النصوص السابقة نجد أن أدونيس تحر كه غاية واحدة» البحث عن 
الإلحاد وإبرازه ومدحه» وإغفال الدين والتحامل عليه وذمّهء ونصل إلى 
الميل الإلحادي لديه الذي يطغى على دعاويه العلمية» لقد علق أدونيس 
بالا لحاد كل صور التمييز والثناء بشكل غريب يقول (وهذا كان الإلحاد 
توكيدًا على إرادة الإنسان الخاصة بحيث يكون عقله. شريعته وقوت 
المقدس بالنسبة إلى الإلحاد» هو الإنسان نفسه إنسان العقلء ولا شيء أعظم 
من هذا الإنسان. إنه يحل العقل محل الوحيء والإنسان محل الله ... إنه 
بتعبير آخرء أول شكل للحداثة ذلك أن نقد الوحي في مجتمع يقوم على 
الوحى» ليس بحسب المنطق الإلحادي» الشر_ط الأول لكل نقد وحسب» 
وإنما هو أيضًا الشرط الأول لكل تقدم)”'' هذا هو المتحول» رمز الحداثة 
عند الحداثى الكبير أدونيس والذي يحرص عليه» ويريد الاتصال به. ولكن 
اذا الاتصال به؟ 

إن عمل أدونيس يقوم كما يزعم على التفسير والنقد» فهو إن كان يفسر. 
أو يعيد قراءة التحول فهو يريد استخدامها في نقده» فهو يزعم أن عمله 
أوصله إلى نتيجة (مزدوجة: وصفية تتمشل في الكشف عن بنية الذهن 
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ل ل ال 
في الحياة العربية وإمكاناته)” أ ثم يذكر كيف يكون هذا النقد (وإذا كان 
التغير يفترض هدمًا للبنية القديمة التقليدية» فإن هذا الهدم لا يجوز أن 
يكون بآلة من خارج الراك لسر وا حب اد كرت لمن واعله إن 
هدم الأصل يجب أن بارس بالأصل ذا أ آلة موجودة في منحى 
التحول» هذا المنحى الذي (يجعل من الإنسان محورًا يدور حوله كل شيء. 
أن يجعل من الله نفسه إبداعا إنسانيًا. وهكذا يصبح الإنسان هو الغاية وهو 
المستقبل الذي يظل آنيًا "٠)...‏ . 

هكذا الغايات خر عن الحقيقة» فالبحث إنا هو بيان من أجل الإلحاد» 
وهدم الإسلام» وإذا كان العظم قد استعان بالنظريات العلمية والفلسفية 
الغربية کا يزعم في نقده للدين وحاربته له» فإن أدونيس يتوجه إلى التراث 
الذي العم يدري للميكا عدون به دريس كال برا جة» مرح إل 
ملاحدة الإسلام؛ ولأن هدفه هدم اللإسلام» فهو لا مهتم أن يكون التراث 
عقلانيًا أو علمياء » لمهم أنه يملك أداة يستطيع أدونيس تيز e‏ 
الدين وهدمهء وهذا الأمر لا يمشل أية صعوبةء فمن أراد الملاحدة 
والاستعانة بهم فسيجد ذلك في تاريخ البشرية كلهاء ولكن هذا لا يمثل أية 
صورة علمية مقبولة» أو حتى شبه علمية. 

النقد الفلسفي عن طريق استغار المنهجيات الحديثة : 

نقف الآن مع شخصية ذات شهرة واسعة في الوسط العلماني المعاصرء 
وني الفكر المعاصرء وني الوقت نفسه يمثل أوضح صورة عن التأثر الكبير 
بالفلسفة الغربية والعلوم الاجتماعية الغربية في موقفه من كل الأديان» 
حيث أخذ حصيلة الفكر الغربي المعادي للأديان والناقد اء ثم بدأ بإنزاله 
)١(‏ المرجع السابق ص6 ۲. 
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على الإسلام بصورة واسعة. نقف الآن مع محمد أركون الذي يكشف لنا 
صورة واضحة عن موقف الفلسفة من النصوص الشرعية» وهذه الصورة 
يمكن تعميمها على كل التيارات الفلسقية المعاصرة» خاصة بعد التبنى 
عقوف كير ميد اکرو اکر گرو اط ر چ سيد أن 
التصور التخييلي للنصوص الشرعية يمثل أصلا مها عند أركون بل كل 
مشاريعه حول النصوص الشرعية لا تقوم إلا بتمثل هذا البعد» وبإلغائه 
يتم إلغاؤها من أوها إلى آخرها. 

ونكانهةا التعد الذى رك فكر ار كوو اللي ا ا 
عن طريق العلوم الاجتاعية المعاصرة» خرجت بقية التعاملات الأركونية 
عن هذا التصور السىء وعلى رأسها النقد للنصوص الشرعية» وما تبعه من 
نتائج سيئة» يضاف إلى التصور التخييلي» تصور آخر موجود عند الغلاة من 
الات وهو اسان ابو ار الذي و اله التي وا الاي 
ا و ا ف ات ر و 
الانتقال من هذا الفضاء الديني إلى الفضاء العلماني الحديث» وهذا التصور 
مترسب في الفكر الغربي من آثار نظرية التطور وامتدادها في كثير من 
المناهج الغربية» وأفكار ماركس في تحول المجتمعات البشررية حسب تأثير 
علاقات الإنتاج. 

وأركون يستتخدم كل الأفكار وكل المنهجيات التي أخرجها الفكر 
الغربي من فلسفية واستشر.اقية وعلمية ضد الإسلام» ويشعر من يتابع 
أركون أن عقل أركون أرض مستعمرة من قبل الأفكار الغربية والمنهجيات 
الغربية» فمع كونه من أشهر المتحمسين للنقدء إلا آنه لم يطبق هذا النقد على 
تلك الأفكار والمنهجيات الغربية التي تحركه بشكل كبير. 

درس أركون ف السر بون مد ١١۹١ء‏ ؛ وقول عن نفسه إنه 


ء١ انظر: محمد أركونء الفكر الإسلامي نقد واجتهاد ص١1 ترجة هاشم صالح» ط‎ )١( 
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منخرط في نقد العقل الإسلامي منذ أكثر من عشرين عام" "واه يقن 
إلى فضاء الحداثة الفكرية الأوروبية (لا أستطيع في ما يخصني كمسلم أن 
N‏ د 
الحداثة ة الفكرية التي أتبناها)”' » ومع أنه ينتمي إلى هذا الفضاء ويقحم 
نفسه فيهء إلا أنه يشتكي داقًا من عدم قبول الغربيين لهء ونبذهم له (فعلى 
a‏ الملبون ا لحنتون اللجنيع ا 
الراديكالي للظاهرة الدينية إلا هم يستمرون في النظر إل وكأني مسلم 
ا 

كو سيل ل لبا ريعي نود انوا اكيب روي عن a‏ 
قبل المفكرين هناك» ويظهر أن هؤلاء لم تكفهم إرضاءات أركونء فهو 
يحتاج إلى بذل المزيد من الانغماس في الفكر الغربي» والتبعية التامة له حتى 
يجد بعض القبول» وهذه من المصايد التي يقع فيها المفكرون المسلمون 
الذين يعيشون في الخرب» فهم أحيانًا إن لم يكن غالبا يضحون بكل 

معتقداتهم وآرائهم من أجل أن يقبلهم الغربي ويعترف - همء وهذايتم على 

جميع المستويات» فأهل السياسة وأهل الفن وأهل الأدب وأهل الاقتصاد 
EE rE‏ بات وا 
الفكري والفلسفي والعلمي يتم بصورة معقدة وخفية لا تكتشف بسهولة 
أمام عامة الناس» أو خارح التخصصات الصعبة. 

لقد أصبح الغرب يمثل الحقيقة المطلقة والنهائية الذي ي شرف كل 
مفكر بالقبول فيه ولا مانع أن يضحي بكل معتقداتهء وکل آرائه. وأن 
)١(‏ انظر: محمد أركونء أين هو الفكر الإسلامي المعاصر؟ ص25 ترجمة هاشم صالح» ط ١ء‏ 
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يذوب تمامًا في هذا الفكرء وأن يلغى شخصيته» ليصل إلى هذا المقصد وهو 
أ ديعل الغرجو و الفكر الخو 

إن هذا الأمر ينبغي أن يؤخذ به عند النظر في نشاط المفكرين المتأثرين 
بالثقافة الغربية» لأنه يساعدنا على الوصول إلى بعض الحقائق حول 
نشاطهم» والتي قد تغيب خلف ادعاءاتهم العلمية. 

إن أغلب الاتجاهات المعادية للأديان والناقدة لما نجدها ذات صلة 
بالفكر الماركسى» وخاصة الاتجاهات الغالية في نقد الأديان» ونحن نجد أن 
أركون يمثل الاتجاهات الغالية في نقد الدين» فهل له صلة بالماركسية؟ إذا 
ثبت أن له صلة بالماركسية فإن النقد يصبح مفسرّاء وأمر غير مستغرب من 
أركون. لقد سبق أن ذكرنا أن أغلب التيارات وأغلب الشخصيات الفكرية 
التى أت يعد هاركسس والماركسية قد خدرا كقير هن الأطروتفات 
الماركسية» وإن كان منهم من تشبث بأقوال ماركس» ورفض أن يتزحزح 
عنها وهؤلاء هم المتعصبون للفكر الماركسي. بصورته التي كتبها ماركس 
ويمثلهم في العام الإسلامي صادق جلال العظم» وهناك من أخذ بالفكر 
الماركسي مع تطويره وإضافة بعض التحسينات إليه» مع بقاء أصوله العامة 
وخاصة المتعلقة بالدين ويمكن أن يكون أركون من تمثلي هذا التيار في العالم 
الإسلامي. 

نجد في البداية رأي أركون أن نقد ماركس للدين لم يكن خاليًا من المتانة 
والصحة” ' وني هذا تلميح إلى مكانة نقد ماركس للدين» ولكن هل أخذ 
به؟ أفضل من يكشف لنا الأمور هو مترجمه إلى العربية حيث يقول: (غني 
عن القول أن مهاجمة أركون -ومهاجتنا أيضًا- للاركسية الدوغاتية أو 
الأرثوذكسية الجامدة لا يعني أننا ضد الماركسية! على العكس إننا نعتقد 
بأهمية وجود تيار ماركسي۔ عربي ذكي ومنفتح وقادر على طرح مشاكلنا 


1١ ٠۷ص الإسلام» أورباء الغرب‎ )١( 


نظويقة ف امار كس روا ما اة غا عدا کرو دون حلي أ 
ضجيج» ودون أن يدعي الماركسية)” > وبهذا فأركون مع كثرة حديثه عن 
المنهجيات المتنوعة التي يستخدمهاء إلا أن خلّفها هذا الأصل الماركسي 
الذي يحركها ويوجههاء وخاصة مع الدين ونصوصه. 

والآنننظر إن اتاراهلة الملركسية المقنعة» على تعامله مع الإسلام 
ونصوصه» وقبلها نُفسر. الحال الموجودة في الخرب» فإنه يحدث أحيانًا 
صدمات عنيفة» وأحداث تاريخية خطيرة» ولد عند الناس الشك واليأس» 
وقد حدث هذافي الغربء فبعد الآثار الخطيرة التى تبعت الحربين 
العالميتين» والانحلال الخلقي الواسع؛ كل هذا ولد فلسفات التشاؤم» 
وحركات التمرد والفوضى» وصاحب هذا ازدهار بعض النظريات العلمية 
ذات النزعة النسبية» عند ذلك ازدهر الشك في كل حقيقة» خاصة الحقائق 
الدينية التي تعرضت هزات عنيفة منذ قرون في الغرب. فأصبح الغرب 
يشك في الحقائق الدينية» ويضعها تحت النقد» وما ثبت منها عند بعضهمء 
اكنازاات دسب E‏ سيطر عل االفكير الشوني في المجتن 
الأخيرة. هذه بعض الظروف والملابسات التي أحاطت بالفكر الغربي في 
السنين الأخيرة» ونجد آثارها لدى بعض المفكرين العرب الذين عاشوا في 
أورباء ونجدها واضحة عند محمد أركون» فقد انتزع أركون نسبية الحقائق 
والشك فيها من حالتها الغربية وسياقها الغربي» وجعلها من الحقائق 
العلمية التي لا تقبل النقاش» وينزل عليها كل القضايا المخالفة» والآديان 
الأخرى التي لم تدخل ضمن هذه الدائرة. فلم يعد هناك حق ثابت بل 
او خاضع ار )د ور و جر ورظائقه يتخي نظرة امل 
إليه» وكذلك بتغير العقل بدوره بتغير النتائج 50 و 
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واقع خارجي ولا يوجد حقيقة خارجيةء وإنما هي من صنع «الفاعلين 
الاجتماعيين) وهذا من آخر كشوفات العقل المعاصر الذي يلح عليه 
او 

«العقل المعاصر» مصطلح يوحي بأن هناك عقلًا مجمعًا عليه اكتشف 
هذه الحقائق الخطيرة» ولهذا فلا بد من تعميمه بعد إخراجه من سياقه 
الخاص بهء مع أن الأمر لا يتجاوز نشاط بعض الاتجاهات الفكرية في 
الغرب» ومن هذه الكشوفات: 

(ليس هناك من حقيقة غير الحقيقة التي تخص الكائن الإنساني المتفرّد 
والمتشخص والمنخرط ضمن أوضاع محسوسة قابلة للمعرفة والدرس 
ينتج عن ذلك أنه دون أن نجري مناقشة بخصوص ال كانة الإلهية 
للخطاب القرآني» فإنه يبقى صحيحًا أن التوصل إلى «الحقائق ق٤‏ المتجسدة في 
حياة المؤمنين الواقعية المحسوسة يتم بمساعدة الوساطة البشررية. هكذا 
نجد أن السمة «الإلهية» للشر-يعة لا يمكنها أن تحيلنا ني الواقع إلا إلى 
التصور الذهني الذي شكله علم التفسير والتيولوجيا وتقنية إنجاز 
القان E‏ 

لقد حصرت الحقيقة في نطاق ضيق مع نفي ما عداها سواءً كان في 
نصوص شرعية أو لم يكن فيهاء لأا ليست حقائق وإن) هي صور 
ذهنية جعلناها حقائق» وبهذا تزلزل كثير من الأمور التي كنا نعتقدها 
حقائق» وقد نغير الزمان -كما يرى أركون- الذي كان الناس يؤمنون 
فيه بوجود حقائق ا عن طريق ضوهن دة أو کارت وة 
E SO RE‏ ولم يعد أحد 
يستطيع أن يدعي أنه يمتلكه . 8 


(0)انظر: تاريخية الفكر العربي الإسلامي ص۷". 
(۲) تاريخية الفكر العربي الإسلامي ص۳۷٠‏ وانظر بقية حديثه عن الحقيقة ص ٤۲-۳۷‏ . 
() الإسلام أورياء الغرب» ص٤ ٠۲‏ وانظر حديثه حول نظرية المعنى الحديثة ص٤‏ ۲ ج 
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ومن هنا فإن الحديث عن إسلام جوهري وحقيقي لا صحة له. وإن) 
هو أدعاء أسطوريء أو وهم أسطوري» وإذا كان الإسلام إنما هو معاني 
متخيلة في أذهانناء فإن نقده والتخلص منه والتقليل من شأنه ونزع قداسته 
لا يمثل محذورًا كبيرّاء بل يصبح هدم المعنى القديم القابع في أذهاننا فقط 
والبحث عن معنى جديد من المهام الأساسية والمشروعة لأن (المعنى لا 
يُبنى إلا لكي ينهدم وينهار. فالمعنى يتشكل عن طريق تدمير المعنى أو على 
أنقاضه. ينبغي تدمير المعنى القديم الضيق الذي لم يعد ملاتا لكي يحل عله 
مخ اک يانه بانس عا وك و 

إِذَا فلا حقيقة ولا معنى إلا ما نضعه نحن» ولا يخرج من هذا أي شىء 
الدين والأخلاق والأفكار والعلوم والمواقف والأشياءء وبما أنه من وضعنا 
نحن فيمكن هدمه واستيداله بشيءٍ جديدء كما نغير ممتلكاتنا وأشياثنا 
المادية. ومن باب التنبيه نقول بأن كلامه السابق أغلبه من الكلام العام 
الذي يحتاج إلى انتباه» فهو يحوي حما وباطلاء ورفضنا له بعمومه يؤدي إلى 
رفض احق الذي فيه» وقبولنا له على عمومه يؤدي إلى قبول الباطل الذي 
فيه» فلا بد من تفصيل» فلا شك أن كثيرًا من الألفاظ حملت معاني من قبل 
فتات اجتماعية مختلفة» ومع مرور الزمن تحولت هذه المعاني -وقد تكون 
باطلة- إلى أمور حقيقية ينكر على من يخالفهاء ولكن لا يعني هذا أن ننتقل 
وهل اف اغ كز قات الور ةن تنظ قان كان 
هناك ما يدل على آنا حقائق عن طريق وحي من السماء» أو خبرة وتجربة 
بشر-ية» عند ذلك تقبل» ولكن أركون لا ينظر بهذه النظرة:؛ ولا يقبل 
بالحقائق التى آتى بها الأنبياء» ولا بالحقائق الموجودة في كتاب الله وسنة 
رسوله ولك وتتكشف لنا بعض الصور أثناء هذا التتبع. 

فأركون بعد أن آلغى مفهوم الحقيقة» وجعلها مفهومًا ذهنيًا لا واقع له 
)١(‏ الفكر الإسلامي» نقد واجتهاد ص7717. 
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ولا مقابل له ولا وجود له إلا في الأذهان قياسًا منه ستبعًا للفكر الغري- 
على بعض الأخطاء التي عايشوها في الغرب» بعد كل هذا يصل إلى إحدى 
ا ا ف إل ر ی و و لين 
الإسلامي. 

يرى أركون أن (الخطاب الإسلامي) يحوي مسلات هي من 
الافتراضات التي لم يبرهن عليهاء فهي (واقعة بمنأى عن كل تعحص 
فكري نقدي والتي يشكل مجموعها «الإيهان» الإسلامي ويؤيده)” . 

هذه الافتراضات التي لم يبرهن عليهاء والبعيدة عن كل فكر نقدي» 
لأنها وضعت في ساحة «اللامفكر فيه» أو في ساحة «المستحيل التفكير فيه) 
هي المسليات عند المسلمين ويعرضها كالتالي: 

-١(‏ الله الواحدء الحتيء المتعالي» العادل إلخ .. أوحى للبشر بوصاياه 
وجعلهم خلفاء له في الأرض 

؟- كل تدخل من الله هادف إلى تكملة الوحى ي أو تعديله يرسخ الشبكة 
نفسها من التوصيل .. الله -مرسل أو نبي- البشر [مؤمنين؛ كفار]. 

کن ذلك سيم ارون رالرى ميد كانه 

- إن القرآن يحتوي على الوحي الأخير والتهائي» إنه يصحّح ويكمل 
الوحي السابق له. وكل آية من آياته هي عبارة عن مبداً لقيادة الفكر 
والسلوك: الفردئ والتاعة. ١‏ 

- إن حياة محمد والدولة التي أسسها في المدينة .. هما عبارة عن 
نموذج أعلى للوجود البشري .. 

E‏ ده اوببار .. فجميعهم مزودون 
بذاكرة معصومة ومقدرة عة عقلية وفكرية مثالية تؤهلهم لأن ينقلوا الآيات 
القرآنية والأحاديث التي تشرحها وتضيئها بكل إخلاص ودقة وأمانة. 
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۷- وبفضل هذا النقل الأمين بشكل كلى فإن المؤمنين يمتلكون قرانًا 
صحيحًا وموثوقا. إنه يمثل ملاذا مستمرًا ونهاتيًا من أجل حل كل مشاكل 
الحياة .)ثم يتتبع هذه المسليات بفرضيات أخرى منها: 

(أ- إن الصحة التاريخية للمدوّنة النصيّة القرآنية (أي المصحف) شىء 
(505-755م). وأي محاولة لنقد النص الرسمي الجاهز تعني زندقة 

1 1 ١ 5 ١ 
کبری» وبالتالي فعقوبتها الحد الأعظم)”.‎ 

وكما هو بيّن من النص فأركون لا يسترف بشىىء مما ورد في الدين 
الإسلامي» أو على الأقل في موضع شك لديه»ء لذا يحاول وضعه على 
أدوات النقد الحديثة واختباره عن طريقهاء ولكن تبقى مشكلة هذه 
الأدوات» فهى صناعة بشرية وضعت في حدود معينة» لتقبل شيئًا محددًا 
وترفض غير أي أنها ليست أدوات موضوعية وصادقة كالآدوات التى 
يختبر بها الأجسام» وإنما هي أدوات ذهنية وفكرية يتحكم في وضعها 

إِذّا فنحن أمام عقبة تحتاج إلى إزالة» هذه العقبة تتمثل في أن النقد لا بد 
أن يكون بأدوات» وهذه الأدوات صنعت في الغرب في ظروف وملابسات 
وسياقات تاريخية معينة» وهذه الأدوات مع ما يحيطها ويحتويها ويؤثر فيها 
من ظروفها المحيطة بهاء فهي كذلك أدوات لم يتفق عليهاء ولا أحد يقطع 
بموضوعيتها وصلاحيتهاء ومهذا فإن تطبيقها على أية مادة لا بد أن يؤدي 
إلى نتائج غير مقبولة» ونحن نجزم لو كانت أدوات نقدية علمية 
)١(‏ أين هو الفكر الإسلامي المعاصر؟ ص”77١21‏ 21554 وانظر: محمد أركون. الفكر الإسلامي 
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ومع هذا فإن المشكلة مع أركون أكبر من هذا الأمرء لو كان الأمر يتوقف 
على الاستعانة بأدو ات نقدية لمراجعة عقائد الإسلام والتي يسميها 
فرضيات» لتوقفنا عند الكلام السابقء ولكن المشكلة -وتحت تأثير 
الماركسية والمنهجيات المتأثرة بها أو القريبة منها- - هي أنه لا يعترف بالدين 
أصلا إلا من جهة كونه واقعة تاريخية» أي حدثت في واقع البشرء ولكنه لا 
يعترف به من جهة كونه منزل من السماء» وغاية من أجلها خلقنا الله 
ا 

ويؤكد هذا أن أركون يرى أن الأديان صناعة أرضية من إنتاج البق . 

وهذه الفكرة ة ليست مرفوضة بإطلاقء فإننا نعلم أن كشيرًا من الآديان 
إنا هي من اختراع البشر وصتاعتهم ومن إغصلال الشياطين م فعملوا 
أديائاء ووضعوا آلهة يعبدونها من دون الله» ولكن المرفوض بإطلاق وهو ما 
يقع فيه أركون دائًا من الخروج من حالات تاريخية معينة ثم تعميمها عن 
طريق الإطلاقات العامة على كل الحالات» وهنا يقع الاختلاف» ويظهر 
الا نحراف العلمي والعقدي» فليس من منهج العلم أن يجعل المختلفات 
أمورًا متشابهة» وهذا يؤدي في أبواب الدين إلى انحرافات خطيرة. 

أركون كما قلنا خرج بآخر الصياغات الغربية في الفلسفة والعلوم 
الاجتاعية حول الدين الذي عهدوم. واستبدل تبعا هم لفظ الدين 
بمصطلح جديد وهو (المتخيل الديني)» وهو (مجمل العقائد المفروضة 
والمطلوب إدراكها وتأملها وعيشها وكأنهبا حقيقة حقيقة والتي لا تقبل أي نقاش 
أو تدخل للعقل النقدي المستقل ..) وهو (مركب بواسطة الصور التعالية 
التي تستند إلى دعامة واحدة هي اللغة الديية) ٠‏ نعم قد يصح هذا الكلام 
أو أغلبه على ما عهد في الغرب» ولكن وضعه قاعدة عامة لكل الأديان 
() انظر: محمد أركون الإسلام أصالة وممارسة ص ١9‏ ترجمة خليل أحمد ومارسيل شاربوتييه 

ط 1 1945م 
(؟) محمد أركون الإسلام. الأخلاق والسياسة ص ٠١‏ ترجمة هاشم صالح» ط 2١‏ اليونسكو 
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دون النظر اتاد والصادق نحوها يؤدي إلى إفساد هذه القاعدة» والتعدي 
على الأديان التي لا تنطبق عليها مثل هذه التعمييات» ولكن أركون توسع 
في تعمياته ما أفسد علمية القاعدة ومصداقيتهاء لقد توسع حتى أنه أدخل 
أديان الوحي مع الأديان الوثنية يقول (لا ينبغي علينا هنا أن نفرق بين 
الأديان الوثنية وأديان الوحيء فهذا التفريق أو التمييز هو عبارة عن مقولة 
11117 

إن هذه التعميهات التي أوصلت أركون إلى وضع أديان الوحي مع 
الأديان الوثنية في خانة واحدة لا يمكن من خلالها كشف الحق من الباطل» 
ولا الصحيح من الخطأء وهي تعمييات غرضها الوصول إلى إنكار الدين 
الحق والاستهانة به» وجعله من إنتاج البشر مثله مثل الأديان الوثنية» وهذا 
ی اس د ل رت 
او المبباابو ارو O‏ 
وصحايته» ولا يمكن الوصول إليه. 

إذا كان النموذج النسويى يصعب العودة إليه» وأديان الأنيياء يستحيل 
دخوها في العصر الحديث» فإن أركون يحاول إيجاد صياغة دينية جديدة من 
اختراعه» وخاصة بعد أن رأى آثار العلمانية المتطرفة في فرنسا ولكن لا يعنى 
هذا إعادة الدين» فهو يرى (أهمية دمج العامل الديني في الدراسة وليس 
استبعاده وإهماله. قلت العامل الدينى وليس الأديان أو العقائد ببحد ذاتها أو 
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ا ا لقظ ال إعادقة ی اراتا ا 
كعامل من عدة عوامل ها دورها وآثارها التي لا يمكن إغفا ها مع عوامل 
أخرى كالعامل الاقتصادي والسياسي والثقافي والاجتماعي. 

والسبب في إعادة العامل الدينى يعود إلى أن البحث العلمى المعاصر 
أصبح متم بالإنسان ببعديه المادي والروحي حيث يقول رجه: (فلم تعد 
مسألة الدين أو الإيهان أو الروحانيات تخيف العلماء المعاصرين» أو تجعلهم 
يشعرون بالنفور منها كلما أثيرت باعتبار أنها أشياء (رجعية) تعود إلى 
عصور مضت وانقضت . على العكس قد أصبحت -أو أخذت تصبح- في 
د اد ل نيا على اختلاف مشاريبهم 
وا 

ونحن يساورنا إحساس بأن هذا الاهتام الكبير بأمر الدينء لا يعبر 
فقط من عدم الخوف منه. بل ربا يعود إلى الآثار المشاهدة من فقدان الدين 
في الغرب» مع فقد البديل الحقيقي والنافع عن الدين؛ وكأنهم بهذه العودة 
يتلمسون الأسباب التي جعلت الإنسان القديم يعيش في سعادة مع 
التخلف المادي» بين) الإنسان الحديث يعيش الشقاء والضيق مع التطور 
المادي المذهل» ولكنهم يكابرون ويتنكرون للحقائق» يتنكرون لتلك 
التفوس المتعطشة إلى الإيمان بالله. وكأن هذه الدراسات وهذا الاهتمام 
بالدين إنما كان من أثر الفراغ الروحي والشقاء النفسي الذي يعيشونه. 
ولكنهم مع إعادة الاهتمام للعامل الديني كظاهرةء فهم يحاولون إعادته 
بصورة قبيحة» أو بصورة غير عقلانية» وغالبًا ما يكون معبرًا عن الخيال 
والأسطورة» وهو تصور صاحب الفلسفة في كل عصورها نحو الدينء إلا 
أن أركون وأصحابه يرون أن العامل الديني هو معبر عن الخيال 
)١(‏ العلمنة والدين ص .8١‏ 
(۲) محمد أركون . من الاجتهاد إلى نقد العقل الإسلامي ص ” » لاء من كلام مترجم» ط ١ء‏ 
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والأسطورةء ولكن لا يعنى هذا استبعاده» بل لا بد من التعايش معه؛ لان 
الان عا فطل ادل ا را وال ف بل راك 
بالعوامل الأسطورية والمجازية والرمزية والفنية ثم يدخلون الدين ضمن 
القسم الثاني» فإذا أعيد الدين ضمن مع مصاحبة هذا الفهم فإن هذا لا 
يؤثر على العقلانية الحديثة» خاصة (وأن العقل الحديث الذي تبينه علوم 
الإنسان والمجتمع اليوم لم يعسد يرمي الأسطورة في ساحة الخطاً أو 
الخرافات الشائعة اللامتماسكة. أو المتخيل الساذج الصبياني. على العكس 
أصبح يعترف بإمكانية التعايش والتداخل بين المعرفة الأسطورية والمعرفة 
الأكثر عقلانية ..)'. 

الدين من ضمن المعرفة الأسطورية ويقابله المعارف -الأكثر - عقّلانية: 
وعندما يدخل الدين مع المعارف العقلانية» فإن| يدخل مفرغًا من كل 
الحقائق والمعاني فهو أسطوريء وقد سبق أن تحدثنا عن مثال لأركون مع 
القضايا الاعتقادية» وكيف يحاول إدخاها مع المعارف الأكثر عقلانية» وهذا 
الخال عن اليوم الآخر. 

والإيهان باليوم الآخر من القضايا الاعتقادية الأساسيةء فهو ركن من 
أركان الإيهان فكيف سيدخله أركون؟ یری أركون أن الإيان به کرمز أمر 
ممن (أما الاعتراف بالبعث بعد الموت -كم| يقول المترجم- كحادئة 
حقيقية شيء غير مكن بالنسبة للعقل المعاصر) . إذًا فقضايا العقيدة: 
والنصوص الشرعية عمومّاء والدين» لا يمكن إدخاها مع العصر إلا إذا 
أخذناها بطبيعته الرمزية» أما إدخاها كحقيقة فهذا غير مكن» والسبب كما 
يراه أركون ويذكره لنا المترجم يعود إلى (أن وعينا الحديث الراهن يعجز 
عن تصديق وجود مثل هذه الحنات بشكل مادي محسوسء هذا في حين أن 
وعي الناس في زمن النبي كان منغمسًا في الخيال ولا يجد أية صعوبة في 
)١(‏ الإسلام» أورباء الغرب» ص ”/. 
(؟) انظر الفكر الإسلامي قراءة علمية ص ”4 مع تعليق هاشم صالح في نفس الصفحة . 
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تصور ذلك واعتباره حقيقة واقعة ..)” ' إا فإيمان الناس باليوم الآخر 


عائد إلى الانخماس في الخيال» لا في الإيمان بالله» وتصديق ما أخبر به » إن 
الإنسان لا يستطيع أن ينفي اليوم الآخرء إلا إذا كان كافرًا بالله» غير 
مصدق بقدرته سبحانه» وغير مصدق بكلامه ووحيه» أما المؤمن فإيمانه 
باليوم الآخرء إنما كان تبعًا لإيمانه بالله» القادر على كل شيء» والذي أخيرنا 
بذلك اليوم الموعود, على أن العقل السليمء سواءً كان قديً) أم حديثًا لا 
يستطيع نفي حدوث اليوم الآخرء بل يؤمن ويعترف بوجود يوم آخر. 

ومهبذا فأركون يرى أن من أدخل النصوص الدينية كحقائق فلا بد من 
الاعتراض عليه ونقده» سواءً بالصور القديمة للنقدء أو بالصور الحديثة التى 
افا وو ود رموه كان م الد عرض م وه 
أخذها كحقائق وقع -عندهم- في محاذير» وعندها ينزل النقد على هذه 
التعواض . 

ولاندري بعد ذلك ما حقيقة هذا التعايش الذي يقوله أركون بين 
المعرفة اللأسطورية التى أدخل الدين فيهاء والمعرفة العقلانية» التعايش 
كو قاين تاتون ماين السطووة وغ فرق العا كن نمكو ةد يات 
الأسطورة لصالح العقل» وهذا ما يعرفه ويقرٌ به أغلب البشرية. 

إن هذا الموقف السيء من الدين» وتصوره الأسطوريء ناتج عن بعد 
أسواً عند أركون» فهو أصلا لا يقر بكل العقائد الدينية» ويرى الانقطاع 
عنهاء ومن هنا هانت النصوص الدينية» وحكم عليها الأسطورة والرمز. 
وأدخلت في جانب مقابل للعقل» ومع هذا يزعم أركون بكل جرأة وبكل 
اطمئنان» وبكل ثقة» بأن عمله هذا الذي يقوم به (الآن ومنذ سنوات 
عديدة ليس إلا تحضيرًا لذلك اليوم الموعود الذي تتجلى فيه اللأمور على 
حقيقتها ويتبين في الخيط الأبيض من الأسود ... عندئذ يعود للدين تنزيبه 
وصفاؤه الأول وتعاليمه وسموه. ميرءًا خالصًا من كل الشوائب الدنيوية 


(۱) المرجع السابق ص 44. 


يو" فإقاكان الذي لمكن غير زفق شار ر 
للدين إنا تحت تأثير الفكر الغربي لا سيا بصورته الماركسية» فأي تنزيه. 
وأي سمو سيعود للدين! إذا كان أركون يضع تصورًا ساذجًا وغريبًا عن 
اليوم الآخر فكيف سيكون حال الدين الذي سيعيد له تنزيهه؟ 

إذا فهذا الدين الذي يتحدث عنه. إن هو من صناعته هوء وليس هو 
الدين في صفائه الأول» وإذا كان الدين يتعرض للصناعة من قبل أركون, 
فإنه لا يستغرب أي موقف من النصوص الشر-عية» ومن ذلك نقد 
النصوص الشر.عية» ونقد القضايا والأحكام والاعتقادات التي تحويها 
النصوص الشرعية. إا فهو يقل الدين بصوزة رموية من ضناعته الخاضة: 
أما الدين الذي أتى به الرسول بل ونقله صحابته إلى من بعدهم» وهكذا 
من جيل إلى جيل» ؛ حتى وصل إليناء محفوظًا في كتاب الله» وسنة رسوله 
5 ومشروحا في كتب علماء الإسلام كل هذا يقام عليه التقد (وحده 
النعد ادد ليهو الى ادل ي ؛ مع أ اوعدا لمر 
کہا یری مترجم أركون لا يزال عندنا ضعيمًا وأعلامه قليل” إلا أنه مهم 
وضروري إنه (يعرض نفسه اليو م أكثر من آي وقت مضى .. كمراجعة 
بطولية للماضي والحاضر على السواء وهذه المرجعية النقدية الصارمة ينبغى 
١ 0 5207‏ ا / ِ 445١‏ “ 

وهذا النقد الأركوني يقوم على مرحلتين: الأولى تفكيكية, والثانية 
E‏ 


wow 


n‏ من الماضي» أما التركيبي فيقوم بتقديم 
(بديل ذا مصداقية)' » وقد رأينا أحد البدائل التي ركبها في اليوم الآخرء 


0 سلامء أورياء الغرب» ص .١18١‏ 

(0) انظر: أين هو الفكر الإسلامى المعاصر؟ ص 84. 

(۳) انظر المرجع السابق ص 57 .١‏ 

(4) الإسلام» آورباء الغرب ص 5١١.ء‏ وانظر: الفكر الإسلامي قراءة علميةء ص 175. 
(6) المرجع السابق ص ٠٠۱۸‏ . 
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فهو لم يقبل بالصورة الواردة في النصوص الشر.عية» فنقدها عن طريق 
التفكيك ثم ركب صورة بديلة عقيمة» والناظر إلى نشاط أركون يجده يفكك 
كثِيرًا ولكنه يركب قلیلا وبصورة عقيمة» ونقد النصوص الشرعية وتفكيكها 
عملية سهلة من شخص لا يؤمن بكل القضايا الدينية بصورتها النبوية» وهو 
نقد من باب التكذيب بآيات الله الذي لم يسلم منه عصر. ولم تخل منه أمة. 
ولكن أركون يستبدل مصطلح التكذيب بالتفكيك» ويلح على عمل تفكيكي 
واسع كا يقول: فقد (آن الأوان للانخراط في أكبر عملية تفتكيك في تاريختا 
ا . وبعسد عملية التفكيك تجيء التركيب أو إيجاد 
لدي » ومع أن أركون يزعم أنه سيأتي بالتركيب» إلا أنه لعقم النقد 
وعقم البديل الذي أتى بهء بل مع القدرة على إيجاد هذا المركب جعله يتساءل 
(كيف يمكن لنا أن نفكك عن طريق معاول النقد العلمي هذا الإسلام - 
الملاذء هذا الإسلام- الملجأ والوسيلة في الوقت الذي يشكل الأمل الو حيد 
الم ان ال هن رخال وسا اقل .ذلك و اض ا لذ 
أن نقدم عنه بديلا ذا مصداقية؟ هذه حيرتناء وهذه هي بلبلتنا الآن)” 
يعادل عجزه في التركيب إلا عبتيته وسفسطته في النقد والتفكيكء, تلك 
العبتية والسفسطة التي تميزت بها تفكيكية القرن العشرين. 

ولكن لاذا التفكيك والنقد الذي يقوم به أركون؟ ولماذا كل هذه الأهمية 
له؟ 

ينوع أركون في ذكر الأسباب وكذلك مترجمه؛ ولكنها تعود إلى أصل 
واحد» أصل ظاهر غير خفي» يدور حول التخلص من الإإسلام. 

يعلن أركون أنه هدف من نقده وتفكيكه إلى ازحزحة الوحي» من 
أرضيته التقليدية المعروفة إلى أرضية التحليل الألسني” '" أو إلى إنزال 
(١)الإسلام,‏ أورباء الغرب ص .7٠٠١‏ 
()المرجع السايق ص 87. 


(؟)انظر: أين هو الفكر الإسلامي المعاصر؟ ص 5005. 
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ا ل ا ل عر ال ان 
يفي عو الرصبول N E‏ ا 
ال اومن اجا لايد اا د » أو من أجل فتح 
ر الدوغائي المغلق» و القصود به الإسلام” “أ ولس الايد 

EAE‏ (ما أريده فعلاء هو أن أثير في داخل الفكر 
او ی ی 
ل ل E‏ 
الألسني التفكيكيء وللتأمل الفلسفي..) #!ى وول إل (فكير 
إسلامى خر 

وهذه ھی هي النوايا والغايات والمقاصد التي تحرك فكر أركون, تنوع في 
المصطلحات والمقصود واحد يتمحور في نبذ الإسلام والانفصال عنه» أو 
كما يقول أركون إحداث قطيعة مع الإسلام. 

ومفهوم القطيعة من المفاهيم التي أخذها أركون من الفكر الغربي 
الحاصرء وخاصة من ميشيل فوكوء وهو مرتبط بمفهوم الإبسمتية 
ويد يه لبون يط الو 
عاو حيس م و يبو E‏ 


. 0% »ممق‎ e 

¥۲ الام ص‎ TT 
.١7؟ انظر: الفكر الإسلامي نقد واجتهاد ص‎ )( 
1 انظر: المرجع السابق ص‎ (o) 

0 تاريخية الفكر العربي الإسلامى ص .٥1‏ 

(۷) المرجع السابق ص 58. 
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لكي تحصل القطيعة: أي لكي يتوقف الناس فجأة عن التفكير بالطريقة 
التى كانوا گرو ن سا سانا مدد ناف ان "بعتا التهوع اديه 
أركون من أجل تطبيقه على الإسلام مع حرصه الشديد على إحداث هذه 
القطيعة بي داخل الإسلام ذاته. أي ان يتوقش» ااسنلهون عن كك 
الاعتقادات وطرق التفكير والنظر في الأشياء ويتم إلغاؤها والانتقال إلى 
اعتقادات جديدة وطرق تفكير جديدة ونظرة جديدة للأشياء» وهذه 
القطيعة تحدث عندما تتوقف شروط إنتاج الإبسمتي -النظام المعرني- 
القديم وتماسكه. يعني أنه لا بد من تحطيمها واستبدالها بشروط أخرى تنتج 
نظامًا أبسمتيًا جديدًاء وأركون يرى أن هناك بدايات قطيعة لكنها لازالت 
دون المستوى المطلوب (إن القطعيات الاجتاعية والثقافية الحاصلة في 
المجتمعات العربية الإسلامية المعاصرة لم تجتز بعد مرحلة اللاعودة كما هو 
عليه الحال في المجتمعات الآوربية أو الغربية» فالماضى القريب وحتى البعيد 
والأككر بعد الس داد للنضو ل ا کے والنيدة ا عوسی 
اهر عن ف اللات وللهاباضم وعذلك ف «الشسعائر والطتتويين 
...0“ وهذا الماضي القريب» أو النظام المعرفي القديم» ذو طبيعة معينة 
حيث (لا يزال نمط التحسس والإدراك الأسطوري بالإضافة إلى المعرفة 
الأسطورية التي تغلب الخيال على العقل سط قل قاغات واس مد 
الطبقات «الشعبية) حتى الآن) 0 إِذَا فالنظام القديم لازال مسيطرّاء 
والقطيعة لم تتم» ولكن هذه القطيعة لا بد منهاء وأركون كما يقول هاشم: 
(يدعو المسلمين إلى التفكير جديا بمسألة القطيعة الابستمولوجية مع 
اللاهوت القروسطي والفضاء العقلي القديم فعلى ضوء هذا التفكير 
يتوقف مستقبل المجتمعات الإسلامية والعربية 0 وکل مشاريع أركون 
)١(‏ ين هو القكر الإسلامي المعاصر؟ ص ۷. 

(۲) الفكر الإسلامي» نقد واجتهاد ص ۲۱. 


(۳)المرجع السابق ص ١‏ 5. 
)٤(‏ ين هو القكر الإسلامي المعاصر؟ ص .٠١5‏ 
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أركون يهدف من خلاها التمهيد لهذه القطيعة”'' والمساهمة فى إيجاد (طفرة 
ر قرو الاح م كل الات رالات رودا صل الا 
وصل إليه الغرب الذي استطاع وضع العقل في فضاء من العمل محرا من 
كل معطى للوحي” "؛ ونصل إلى ما وصل إليه الغرب من حداثةء هذه 
الحداثة التي بدأت عام ١٠۱۸م‏ وخلفت خلفها عصورها الوسطىء بينم لا 
زلنا نحن في هذه العصورء (وانظر إلى هذا التفاوت الابستمولوجي اهائل 
بين كلتا ضفتي البحر الأبيض المتوسط!!.. أناس يتخبطون في متاهات 
الور اا ل ا 

لقد فقد أركون كل مبادئه ومعتقداته وضحى بها تمامًا أما الحضارة 
الغربية» لقد تمكلت منه الثقافة الغربية في جانبها الإالحادي عمومًا 
والماركسي على وجه الخصوص بصورة جعلته ينفصل تامًا عن الإ سلام» 
ويسعى بكل جهد إلى هدمه باستخدام كل وسيلة. 

SS 
ڏذهني‎ E CC SL لد ار‎ 
وعقلي كبير» فمنهج أركون النقدي منهج علمي ثابت ومفروغ منه» ومن لم‎ 
بل ال الرس الالسطرري ون و ال ا‎ 
يستطيع وضع مسافة بينه وبين معتقداته. ولیت ار کر ن وضع هذ‎ 
المسافة بينه وبين أفكاره أو بالأصح أفكار الماركسيين المطورة» فراجعها‎ 
وتفحصهاء قبل أن يحوها إلى منهج علمي معصوم يطبق على الإسلام وعلى‎ 
العقائد وعلى نصوص الوحي» ولكن هيهات» فقد تمكنه منه» فأصبحت‎ 


0 انظر: المرجع السابق ص 5 .٠١‏ 

. ١15 الفكر العربي الإسلامي» والحديث من وصف هاشم لأركون ص‎ E 
. ١7/8 انظر: أين هو الفكر الإسلامى المعاصر؟ ص‎ )۳( 

(4) الإسلام» أورباء والغرب ص .7١‏ 

(0) انظر الفكر الإسلامى نقد واجتهاد ص 5 .7١‏ 

(5) انظر: تاريخية الفكر العربي الإسلامي ص .٠١١‏ 
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تة دول أن يسيرهاء و دمه دون أن س مها 

وموقف أركون هذاء لا يختلف في جوهره عن أكثر المواقف الفلسفية 
والعلانية المشهورة» ونقف وقفة موجزة مع أهم الأدوات التي يستخدمها 
أركون في نقده للإسسلام ونصوصه» وهو مص طلح «القطيعة 
الإستمولوجية» آي إحداث قطيعة مع نظام فكري قديم» وإنزاله ذلك على 
الإسلام ونصوصه. أي إحداث قطيعة مع الإسلام وما تحويه نصوصه: 

هناك عدة قضايا يكذبها الواقع والحسٌ ومعرفة أحوال الأممء فإن 
القطيعة إذا أمكن حدوثها في العلوم الدقيقة» بل هو ما حدث فعلاء إنها 
حدثت لأن ما كان من أنظمة قديمة كان مليئًا بالأخطاء. ومبنى على 
تصورات غير علمية» وعندما كشفت هذه الأخطاء» وبدأ العلم يقوم على 
التجربة» تقلصت الأخطاء وكان من الضروري الانفصال عنها والقطيعة 
معها. 
ولكن في جال العقائد النظر إليها يختلف. فهي أمور لا تحتمل التجريب 
الحسي وإنما تعتمد على خبر من السماء» مع أن العقل قد يصل عن طريق 
النظر العقلي إلى أسس هذه العقائد» مثل الإيمان بالله ورسله وكتبه واليوم 
الآخرء وهذه العقائد إذا أتت من الله سبحانه وتعالى» وثبت عند البشر. 
أنها من الله سبحانه وتعالى» فإنها من الأخبار التي لا تتغير ولا يمكن أن 
يحدث معها انقطاع» ولا يمكن كذلك إحداث انقطاع مع آثارهاء أو مع 
النظام الذي تؤسسه فيحرك حياة الناس» وكل انقطاع أو محاولة 
للانقطاع عنها فهكذا سيكون على حساب تلك العقائد» والدخول في 
باب الإلحاد والكفر بالله. ومن ثم إدخال البشررية في فساد عظيم لا 
يمكن حله کا ذكر أركون بنفسه ذلك . 

ونلحظ أن الاهتمام بالقطيعة مع الإسلام سببه احرص على الدخول في 
حضارة العصرء فهل فعلا هي ضرورية للدخول في حضارة العصر؟ وهل 
حضارة العصر تستحق أن تُضحي الأمة بكل دينها من أجل امتلاكها؟ لا 
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شك أن أدنى الناس فهيًا فضلا عن العلماء والعقلاء» يعلمون أنه ليس 
شرطًا التخلي عن ديننا الدخول في حضارة العصرء فهذه أمم من حولنا قد 
دخلت في حضارة العصر دون أن تفرط في معتقداتها الباطلة مع أنها باطلة» 
مثل أهل الديانات الوثنية في الصينء واليابان وسنغافورة وغيرهاء بل وربا 
وأمريكا لم يكن دخوها إلى حضارة العصر فقط عن طريق نبذها لدينها 
ومعتقداتهاء فإننا نعلم كثيرًا من مفكري أورباء وأمريكا وعلمائها والمؤثرين 
فيهاء على دينهم يحافظون عليه» ويتمسكون به» ويدافعون عنه. 

ونتتقل إلى الشق الثاني من المسألة: هل حضارة العصر تستحق كل هذه 
التضحيات من أركون وأمثاله» والتي وصلت بهم إلى الانفصال عن الدين؟ 
لا أدري لاذا أنظر إلى حضارة الغرب من قبل هؤلاء من جهة واحدة؟ لماذا لا 
ينظرون إلى حسناتها وسيئاتهاء إلى تقدمها وتأخرهاء إلى صوابها وخطعها؟ 
ويكفي أن ننظر إلى حال الإنسان في الحضارة الغربية لنعلم مدى آثارها 
السيئة على الإنسان الذي من أجله قامت؛ نعم قامت حضارة مادية عظيمة 
ولكنها كانت على حساب الإنسانء لآنها قامت على أنقاض الدين» وقامت 
على إبعاد الدين وإقصائه من حياة الإنسان» والإنسان يستطيع أن يفقد أشياء 
كثيرة ويتحمل فقدهاء ولكنه يتحطم عندما يفقد الدين» وهذا ما حدث في 
ا لحضارة الغربية. 

نعم نحن نأمل في قطيعة تامة مع كل أنواع الانحرافات والأخطاءء 
سواءً كانت من الشرق أم من الغربء من تراثنا أم من تراث غيرناء من 
الماضي آم من الحاضرء إننا نأمل في هذاء وندعو إليه» ونحاول إحداثه بكل 
وسيلة» وقي الوقت نفسه نسعى إلى الاتصال والاستمرار الصحيح لكل 
أنواع الصواب في أي مكان كان ومن أية جهة كانت» ويبقى من أعظمها 
والذي لا حياة حقيقية للبشر-ية إلا بها - العقيدة الإسلامية» والدين 
الإسلامي وكلام الله سبحانه وتعالى» وكلام رسوله 3 
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النقد الماركسي الحديث : 

من أركون الماركسي الذكي- كا يعبر عنه مترجمه- إلى نصر حامد أبو 
زيد الماركسي الحرفي مع إلباسه ماركسيته اللباس اللغوي الحديث. 

منذ أن ظهر علم اللغة الحديث مع دي سوسير بنظرياته الجديدة» أثر في 
كثير من المنهجيات والفلسفات» وامتدت على فروع فكرية مختلفة» في علم 
النفس» وعلم التاريخ» وعلم الاجتماع» والأنثربولوجيا والفلسفة. 

وامتدت كذلك إلى بعنض التوجهات الماركسية في الغربء فأخذ مها 
بعضهم» ورفضها آخرون» وحدث بينهم انقسام بسبيها. 

وقد كان من بين المتأثرين بالماركسية في العالم الإسلامي الدكتور: 
نصر۔ حامد أبسو زيدء وهو إن لم يصر-ح بماركسيته» إلا أن أعماله 
الماركسية صريحة» لكنه أدخل عليها بعض جوانب على الألسنيات 
الحديثةء وإن كان أثر اللسانيات يظهر بوضوح في أعماله الأولى فهي 
مار كسية عقيمة وحرفية. 

ونصر حامد في أعماله الأخيرة يشبه أركون تَامّاء حتى أن الناظر إلى 
أعماله يجد آنا معتمدة على إنتاج أركون بشكل كبير مع نقده لأركون في 
بعض القالات. 

لقد ظهر نصر حامد في السنين الأخيرة» ضمن التيار الذي يكذب 
بالنصوص الشرعية» وينقدها بكل جرأة» دون نظر على قداستها ومكانتهاء 
ومع أن بحوثه لا ترقى إلى درجة من سبقوه» إلا أنه صادف ظروفا ساهمت 
في إبرازه على الساحة حيث كان هناك نوع من المصالحة بين الأنظمة 
العلمانية من أجل مواجهة الأصولية» وإبراز أي عمل يقف ضد الدين حتى 
وإن كان عقي 

رفضت له دراسات وأبحاث من أجل الحصول على الترقية» لما فيها من 
انحراف ديني» وضعف علمي» ومنع من الترقية» فقامت هجمة علانية في 
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الصحافة على من حرموه» وانهمرت المقالات في أغلب المجلات 
والصحف ذات التوجيهات العلمانية المختلفة» فاشتهر اسمه على الساحة 
مع أن كثيرًا من يسمعون أو يق رأون عنه لم يتجاوزوا ذلك إلى قراءة كتبه 
والنظر إليها حتى يكشفوا حقيقتها. 

إذا أردنا أن نكشف عن موقف نصر حامد من النصوص الشرعية» ذلك 
الموقف المتمثل في نقدها والتكذيب بهاء فيمكن أن نتصوره بوضوح من 
خلال حورين يتعامل معهما وبهما نصر. حامد» وأحدهما أقرب إلى الرؤية 
والتصورء والثاني أقرب إلى المنهج والتطبيق العملي. 

الآول: تاريخية النص. 

الثاني: المنهج اللغوي الحديث. أو علم اللغة الحديث «اللسانيات». 

وتاريخية النص» مفهوم ذو بعد ماركسي- مشهورء متأثر بالتاريخية 
الماركسيةء التي تحاول أن تجعل كل شيء مصدره الواقع وعلاقات الإنتاج 
وتفاعلات الاقتصاد. أما «المنهج اللغوي» فهو ينتمي إلى الحقل الذي 
افتتحه دوسوسيرء عام اللغويات المشهورء وقد نتج عنها نظريات مختلفة في 
اللغة» ومدارس جديدة وكان من أشهر ما أتى به» هو وضع «الدال 
والمدلول» مكان اللفظ والمعنى» مع تركيزه على جعل الدال عندما يدل على 
ل سر وت و الو يما الضصورة ليت 1 وده 
ذاته» وهذه الصورة تتغير من وقت إلى وقت حسب الظروف المعاشة 
والمؤثرات المحيطة بالإنسان. 

ثم إن سوسير وأتباعه والمتأثرين بنظرياته» أعطوا اللغة قوة تأثير غريبة 
فهي تتحكم في بناء ا معنى وإنتاجه بصورة لا يستطيع الإنسان الانفكاك 
عنهاء أو عن تأثيرها في بناء تصوراته أو أحكامه؛ ولا يمكنه التخلص منها 
إلا إذا كسر النظام اللغوي وأنتج نظامًا لغويًا آخر.. 

الي عر وت عر را رمو مد 
أبعاد آخرى» والبعد الثاني مؤثر على كثير من المتأخرين» والآن النظر إلى 


۹ 


نشاط نصر حامد في ضوء هذين البعدين أو المحورين: 

إن أغلب أعمال نصر حامد تدور حول القرآن الكريم» بداية «بالاتجاه 
العقلي في تفسير دراسة في قضية المجاز في القرآن عند المعتزلة»» ثم «فلسفة 
التأويل» دراسة في تأويل القرآن عند محيي الدين ابن عربي»» ثم «مفهوم 
النص» و «نقد الخطاب الديني» وغيرهاء لهذا السبب لم نحب أن نغفل 
دراسته ضمن بحثنا هذا ء خاصة مع سيره في ركاب الفلسفة لا سيا 
بصورتها الماركسية. 

المعتاد من هو لاء البدء ينقد كل من سبقوه خاصة علاء الإسلام» ثم 
يبشر برؤيته الجديدة والوحيدة» و من أكبر ما يأخذه على من ينقدهم هو 
ا -ولعلها من أخطرها 
على الإطلاق- البعد التاريخي هذه النتصوص € وإعدارض (اللسياق 
الثقاني الاجتماعي اصوصن ا وها القدم ع ااب 
الإسلاميء إلا أنه ينقد الجانب العلماني السابق» لأنه لم يكن متنكرًا للإسلام 
با فيه الكفاية» فعلمانيو النهضة شاركوا الاتهاه الديني في انتشار التوفيقية 
وساهفوا ق (تشيب كتين الأمفلة) بل فى تويمهاء حاضة تلك الأرعةه 
التي تتناول طبيعة الخطاب الديني الإلهي ودلالته)”" ولعجزهم (عن 
إحداث وعى علمى حقيقى بالتراث الدينى خصوصًاء وعى ينقل الثقافة» 
كما ينقل المواطن الفردء من حالة إلى حالة أخرى» ومن حالة « الوعي 
الديني الغيبي الأسطوري ؟ إلى مرحلة «الوعي العلمي» بالظواهر الطبيعية 
والاجتماعية والإنسانية على حد سواءً). 3 


(۱) نصر حامد أبو زيدء نقد الخطاب الدينى ص87 » ط ١ء‏ دار سيتاء القاهرة عام ۱۹۹۲ م. 

() انظر: نصر حامدء النصء السلطة الحقيقة -- الفكر الديني بين إرادة المعرفة وإرادة الفيمنة: 
ص87 مبحث: النص ومشكلات السياق» ط .١‏ المركز الثقافي العربيء الدار البيضاء 
وبيروت» 1995م. 

(۴) المرجع السابق ص 0. 

(5) المرجع السابق ص١‏ 4. 
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هكذا يتم تصفية كل الاتجاهات السابقة» وانتقاد كل النشاطات سواءً 
كانت إسلامية أم علمانية في العالم الإسلامي» وهذا يمثل نزعة غالية في 
الغرور وإبراز الذات وكأنه الوحيد صاحب الحقيقة مع عقم ما أتى به إنه 
في إلغائه لكل من سبقه يعني أنه الوحيد الذي بيده الخلاص» ويمسك 
بشعلة النجاة» الوحيد الذي حوى المنهج العلمي» والوعي العلمي 
العقلاني» ثم إذا نظرت إليهء فإذا أنت أمام نشاط عقيم» ومسبوق فيهء وقال 
به أشخاص كثيرونء فلماذا كل هذا الإلغاء!! 

إن هذا وسيلة للشهرة والظهور من أقرب طريق» وخاصة إذا أتبع هذا 
بنقد صريح للنصوص الشرعيةء وتكذيب بهاء وإلا فإن هذا المتبجح بكل 
هذاء والمدعي لنفسه بأنه أستاذ للكتاب والسنةء لا بحسن تخريج حديث 
للرسول وك من مضادره الأصلية» وذلك عل مدار كته كله 

وإذا كنا سنركز على المحورين «تاريخية النص» و «المنهج اللغوي» فإنه 
لا ينبغي أن يغيب عن بالنا التصور العام عند الاتجاهات الفلسفيةء ذلك 
التصور الذي يحرك الإنتاج الفلسفي ويؤثر فيه» وهو الزعم بأن النصوص 
الشرعية نصوص تخييلية» وهو أوضح ما يكون مع الاتجاهات الماركسية» 
ونبداً الآن بالنظر إلى هذين المحورين: 

الأول: تاريخية النص الديني. 

مهتم نصر حامد أبو زيد بأحد أنواع البعد التاريخي للنص» وهو ما 
(يتعلق بتاريخية المفاهيم التي تطرحها النصوص من خلال منطوقهاء وذلك 
نتيجة طبيعية لتاريخية اللغة التي صيغت بها النصوص)”'' إن ما نفهمه - 
حسب كلام نصر- من منطوق النصوص تاريخي أي أنه فهم محدود بفترة 


(1) انظر مثلا: نصر حامد» مفهوم النص» دراسة في علوم القرآن ص ۷٠۰۷۱‏ حيث خرج 
الأحاديث من كاب الكشاف للز شري والمقدمة لابن خلدون» ط ۲ .ء المركز الثقاني 
العربيء الدار الييضاء وبيروت 14ام. 
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تاريخية معينة» وأنه محكوم بظروف تلك الفترة التاريخية» وهذه الفترة 
تتحكم ني كل محتوياتها ومنها اللغة» وعلى هذا ففي فترة تاريخية أخرى 
يكون للنصوص مفاهيم أخرى. أما كيف عرف بعدها التاريخي؟ فذلك 
انتيجة طبيعية لتاريخية اللغة» ولو افترضنا جدلًا أن هذه اللغة تعتبر حسب 
الظروف التاريخية فهل يعني هذا أن تتغير فير الحقائكق! فالشمس حقيقة 
موجودة» فلو تغيرت ظروف اللغة وتحولت معانيهاء فهل يعني هذا تغير 
الشمس. ثم ألا يشفع هذه اللغة القرآنية أي اللغة التي نزل بها القرآن أا 
لغة كان القرآن بها وإذا كان كلام الله سبحانه وتعالى نزل بلسان عربي مبين: 
فلماذا يفترض أنه يتغير حسب ظروف التاريخ» بين الحاصل أن التاريخ كله 
إنها يغيره كلام الله لا العكس. وأن كلام الله حق ثابت لا يتغير» لأنه كلام 
العالم بكل شيء» وإن تغير التاريخ» وتغيرت بعض المعاني مع تغيراته» فلا 
يعني ذلك تغير الحق الذي في كلام الله سبحانه وتعالى» وكلام رسوله یف 
بل هو حق نابت يعود إليه المؤمدون وتتمسك به الطائفة الناجية إلى قيام 
الساعة. 

ولكن الماركسية لا تعترف إلا بالواقع المادي» وتحولات التاريخ» 
والديالكتيك التاريخي» وتلغي أية صلة بين البشر وبين خالقهم» إنهم 
يسعون إلى قطع هذه الصلة وإلغائهاء وهذا ما نشاهده بوضوح مع نصر- 
حامد. 

SGI E 
عصريةء ومبذا يثبت يبت أرضيته أي انتسابه إلى الأرض» وتاريخيته أي خضوعه‎ 
اران الارماي وه الل م رر عة ا توي إل‎ 
بالمادةء ومشهور في الدراسات اللغوية الحديثة فهي لا تعترف بالقائل وتهتم‎ 
بموته» أو (موت المؤلف) كما يقولون» وإن كان هذا قد يقبل الأخذ والرد‎ 
في نصوص البشرء فإنه في كلام الخالق سبحانه وتعالى غير مقبول آبداء أما‎ 
نصر حامد وأصحابه فباسم «المنهجيات العلمية» أي «الماركسية»» يفعلون‎ 
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ذلك يقول: (قد يقال -وتأمل هذه الصيغة- إن النص القرآني نص خاص» 
وخصوصيته نابعة من قداسته وألوهية مصدره» لكنه رغم ذلك يظل نصًا 
لغويًا يتتمي لثقافة خاصة)” '» على هذا الكلام فإذا صدقنا بأنه نص له 
خصوصيته -وإن كان لا يحتمل ذلك- فإنه يبقى نصا لغويّاء أي خاضع 
للتاريخ وبهذا فهو قابل للتغير والتبدل» ولكن يعترض هذا الكلام أن الله 
تعالى أخبرنا بأنه قد حفظ كتابه قال تعالمى: 3 إِنَاحَحنُ تالحر وإ لوطو 
14 الحجر : 9] وهنا يتحول هذا الماركسي. إلى مفسر وبكل سهولة يحل 
هذه الإشكالية وبجرأة متناهية فيقول: (لا يعني التدخل الإلهى المباشر في 
عملية الحفظ والتدوين والتسجيل» بل هو تدخل بالإنسان المؤمن بالبشارة 
والحض والحث. والترغيب على أهمية هذا «الحفظ» وفهم «الحفظ) بأنه 
تدخل مباشر من الزاوية الإهية فهم يدل على وعي يضاد الإسلام ذاته من 
حيث أنه في جوهر الدين أتهى العلاقة المباشرة بين السهاء والأرض .)° 
وهو یری أن الله لم يعد له شأن في هذا الكون في تدبيره وتصرريفه كما يشاء 
سبحانه» وهو ناتج عن تصور عقيم للخالق سبحانه وتعالى من قبل هو لاء 
الماركسيين» فهو لا علاقة له بهذا الكون, المحرك الفعلى والمدير الفعل هو 
علاقات الإنتاج وتفاعلات المادة ولذا فلا بد من إلغاء السماء» وإلغاء 
تدبير الخالق سبحانه وتعالى» ومن ذلك علاقة الرب سبحانه بكلامه وههذا 
يرى نصر أن (أي حديث عن الكلام الإلمي خار- اللغة من شأنه أن يجذينا 
شئنا ذلك أم أبينا إلى دائرة الخرافة والأسطورة)” " والكلام الإلمي المقدس 
لا يعنيه (إلا منذ اللحظة التي «تموضع فيها بشريًا»). 

إن نصر لا يقبل بكلام إلمهي تكلم الله به» وأنزله إلى خلقه» وتكفل 


() مفهوم النص ص8١.‏ 
(؟) النصء السلطةء الحقيقة» ص ./١‏ 
0 المرجع السابق ص47. 
(0) المرجع السابق ص57 . 


c۲ 


بحفظه» ولذا تسقط قداسته وحفظه وحقاتقه؛ لأنه قد تحول إلى نص لغوي 
كأي نص لغوي آخرء وبهذا فهو نص تاريخي» يخضع لظروف التاريخ 
وثقافته» ومهذا يصح عليه ما يصح على غيره» وينطبق عليه ما ينطبق على 
غير ه. 

تاريخية النص عند نصر حامد- ومن ذلك تاريخية النص الشرعي- لا تتم 
إلا بعد هذا الفصل» فصل الخالق عن خلقه» وفصل المتكلم عن كلامه. فإذا 
تىم هذا الفصل أتى دور التاريخية وعجبها يقول: (إن النص في حقيقته 
وجوهره منتج ثقاني. والمقصود بذلك أنه تشكل في الواقع والثقافة خلال 
فترة تزيد على العشر_ين عامًا. وإذا كانت هذه الحقيقة تبدو بديهية ومتفقا 
عليهاء فإن الويمان بوجود ميتافيزيقي سابق للنص يعود لكي يطمس هذه 
الحقيقة..)”'' وإذا أردنا فهم النص القرآني -كما يزعم نصر.- فإن ذلك يتم 
من جهتين (الواقع والثقافة) (الواقع الذي ينتظم حركة البشر. المخاطبين 
بالنص ويتتظم المستقبل الأول للنص وهو الرسول والثقافة التي تتجسد في 
اللغة)” '' إذا تم إلغاء صلة الكلام بقائله وهو الله سبحانه وتعالى» وعند ذلك 
نعرف أن هذا الكلام قد تمثل المفاهيم والتصورات في الواقع الذي تكونت 
فيه» ولهذا فهو متأثر هذا الواقع وهذه اللغة» وبهذا أصبح منتجًا ثقافيًاء أي 
كلام منتج من قبل الواقع والثقافة» وإذا تذكرنا الماركسية: :وكيفه أجاف 
كل الأحداث الثقافية والفكرية» والأديان والتصورات. أا من إنتاج الواقع 
بقوانينه الصارمة والحتمية» عندها نعرف حقيقة هذا الموقف. 

إِذا فعلى زعمه لم يكن القرآن معبرًا عن حقيقة ثابتة» ولا عن مفهوم 
حقيقي» وإنا تبنى تصورًا عن طريق لغة وثقافة كانت موجودة. 

ومهذا التصور الماركسي يتحول كل شيء إلى منتج ثقافي» منتج من قبل 
الواقع وثقافته المتجسدة في اللغة» النص الشرعي منتج ثقافي» والرسول يِل 
)١(‏ مفهوم النص ص5 .١‏ 
0 المرجع السابق ج 


A 


كذلك فهو (ابن المجتمع ونتاجه)”'' أي أنه لم يحدث له من الله اصطفاء أو 
اختيار أو تفضيل» وكذلك النبوة فإنها خاضعة لهذا التصور بخلاف نظرة 
E SIE E E‏ 
سياقها التاريي وتعزل الى عن ظروق واقغه الموضوعية)” 
مناقشته لإعجاز القرآن كان مما توصل إليه (أن مفهوم «الصدق 
لدان ارج تووم شت الثقانة ل للضي يعد اد ااه زو حولت إلى آل 
يكون «النص» بالألف ولام العهد. 2 إن كل شيء من إنتاج الواقعء 
ومن خلق الواقع وصناعته» (الواقع إِذَا هو الأصل ولا سبيل لإهداره» من 
الواقة دكون a‏ عيت ونايبية )ومن خلال 
حركته بفاعلية البشر تتجدد دلالته» فالواقع أولا والواقع ثانيًاء والواقع 
أخخيراء ا ا ثابت المعنى والدلالة يحول كليها 
ERA‏ وهكذا قام منهجهء قام على إلغاء” ' قائل النص والمتكلم 
به وهو الله سبحانه» وألغى كذلك الرسول ية فإذا (كان الفكر الدينى 
يجعل قائل النصوص -الله- محور اهتمامه ونقطة انطلاقه فإننا نجعل المتلقي 
«اواسان تكن عا عيط تيسن وات جعي تارك E‏ 
والمعاد..)” أ والأصح أن يضع الواقع مكان الإنسان» لآنه حتى الإنسان في 
منهجه ليس له دور. 

لقد أطلنا مع الأمر الآولء لأنه ذا صلة بأغلب الشخصيات المعاصرة» 
فقد طغى عليهم أثر الواقع وقدرته على إحداث أشياء كثيرة» وكأنه خالق 


جديد ورب جديد. 


. 0٩۹ص المرجع السابق‎ )١( 

)۲( مفهوم النضين صن 15 . 

0( المرجع السابق ضص8؟1 . 

() نقد الخطاب الدیني ص۹۹ وأنظر: النص السلطة» الحقيقة ص ٠١‏ 
)٥(‏ انظر: مفهوم النص ص5 5. 

69 نقد الخطاب الديتى ص۱۸۹ . 
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الثاني: المنهج اللغوي. 

بها أن (القرآن نص لغوي)” ' بمفهومهم الخاص» ونص متأثر ببنية 
اللتدديد د عن صورةه اليه اللوريري 01 فك لابح a‏ 
إن ما بهمنا هو ما بين أيدينا وهو عبارة عن نصوص لغوية"” "دنا نفيك 
هو في (مفهوم النص) الذي هو (ليس حقيقته إلا بحثا عن ما هية «القرآن) 
وطبيعته بوصفه نصا لغويًا)' ' فإن (الدراسة الأدبية -ومحورها مفهوم 
ا 
التحليل اللغوي»” ٠‏ الذى افتتحه دوسوسير وخاصة ف مسألة العلاقة بين 
اللفظ والمعنى والتى استبدها بالدال والمدلول اللذين (يمئلان جانبى العلاقة 
اللغوية -أو الوحدة لكوت التي لا تدل على «شيء» بل تحيل إلى مفهوم 
لاذهني» هو بمثابة «المدلول» دون الشيء وكذلك a a ll‏ 
الملفوظ أو الرمز المكتوب بل هو الصورة السمعية» )” 'ويتبع نصر حامد 
هذا الاجتهاد السوسيري بتأييد نهائي لأثره يقول عن هذا التصور أنه (أخمى 
وإلى الأبد التصور الكلاسيكي عن علاقة اللغة بالعام..)”' وأصبحت 
(اللغة تمثل النظام المركزي الذي يعبر عن كل المظاهر الثقافية). 

الماركسية ذات طبيعة حتمية» كل أحكامها جازمة ونهائية وقطعية وإلى 
الأبدء ولا أظن أن أصحاب المنهجيات الغربية يقطعون بمثل هذا القطع 
الذي أتى به نصر حامد. 

وإذا كان قد قضى سوسير على المفهوم القديم» فإنه لا يزال قاتا عند 
المسلمين أو آهل الجهل المركب كا يصفهم وسبب ذلك أن موقفهم (يصدر 
)١(‏ انظر: مفهوم النص ص4. 
(۲) انظر: التص السلطةء الحقيقية»؛ ص97 ص۹۷٠‏ 
(۲) مفهوم النص ص٠٠.‏ 


.7 انظر المرجع السابق ص 270 ص‎ )٤( 
النتصء السلطة. الحقيقية» ص ل.‎ )٥( 


٦ 


عن تصور لطبيعة اللغة عفا عليه الزمن» وصار من مخلفات العصور 
الاضية سوا تلك التى كنت ترتع في بقايا الفكر الأسطورئ ر . 

إن علم اللغة الحديث كما ينقله نصر- يفيدنا بأن النصوص الدينية 
نصوص لغوية» بمعنى أنها تنتمي إلى بنية ثقافية محددة» وقد تم إنتاجها طبقا 
لقوانين تلك العقافة*") 

وعلم اللغة الحديث يرى (أن المفردات اللغوية لا تشير إلى الموجودات 
الخارجية ولا تستحضرها ولكنها تشير إلى المفاهيم الذهنيةء لذلك قد تشير 
اللغة إلى مدلولات ليس ها وجود عيني» وي اللغة العربية دوال لغوية مثل 
كلمة «العنقاء» ليس لما مدلول عيني واقعي. والذين يستدلون على وجود 
ظواهر السحر والحسد بوجود الألفاظ الدالة عليها في النص الديني يقعون 
في خطأ التسوية بين الدال والمدلول..) 7" ومما يقوله كذلك علم اللغة 
الحديث بعد أن ثبت أن (النصوص الدينية نصوص بشرية بحكم انتمائها 
للغة والثقافة في فترة تاريخية محددة هي فترة تشكلها وإنتاجها (فهي) 
بالصرورة نصوصن تارج بمعنى أن دلالتها لا تنفك عن النظام اللغوي 
الثقافي الذي ل مر عله من هذه الزاوية تمثل اللغة ومحيطها الثقافي 
مرجع التفسير والتأويل...) و (اللغة -الإطار المرجعي للتفسير والتأويل- 
ليست ساكنة ثابتة» بل تنحرك وتتطور مع الثقافة والواقع)” ا قن اد 
تتحرك كل النصوص الموجودة بتلك اللغة حتى النصوص الدينية (إن 
النصوص دينية كانت آم بشرية محكومة بقوانين ثابتة» والمصدر الإلي 
للنصوص الدينية لا يخرجها عن هذه القوانين لأنها «تأنسنت» ... إنها 
محكومة بجدلية الثبات والتغير» فالنصوص ثابتة في «المنطوق» متحركة 
)١(‏ المرجع السابق ص" ۷. 
(۲) انظر: نقد الخطاب الديني ص197. 


¥ 


متغيرة في «المفهوم) 5-6 وهذا الكلام فيه حق وباطل بسبب الإجمال 
الذي يوجد فيه» والذي لا يتسع المكان لمناقشته» ولكن نكتفي بأهم ما فيه 
والذي يعتير مفتاحًا لما بعده» وهو أن الآلفاظ أو الدوال إنا تشير إلى معنى 
ذهني ليس له حقيقة في الخارج» واستدل على ذلك بالعنقاء ثم خرج إلى أن 
اللغة فقط تشير إلى مفاهيم ذهنية. 

في البداية لا يكفى الاستدلال على لغة واسعة» أنها تدل على معان ذهنية 
عن طريق مفردة واحدة فيهاء يتفق أهل هذه اللغة بأنها لا حقيقة اء وإذا 
أراد أن يحول كل اللغة إلى معانٍ ذهنية فلا بد أن تكون الشواهد كثيرة حتى 
تكون قادرة على كسر المفهوم القديم. 

مع أن علاء الإسلام يفرقون بين ألفاظ ومصطلحات لا تدل على 
حقائق ثابتة وإننما تدل على معانٍ ذهنية» تصورها من وضع تلك 
المصطلحات. وبين ألفاظ أخرى ومصطلحات تدل فعلا على حقائق ثابتة 
وهذه الحقائق مصدر معرفتنا لها الحس والتجربةء أو الخير الصادق من 
السماء» ومن الحقائق الثابتة» ما ورد في كتاب الله وسنة رسوله جلا لآها 
قائق ترجع إلى علم الله ہاء فهو يعلم كل شيء» وقد أخبرنا ببعض ما 
يعلمه عن طريق أنبيائه» ولكن أكثر الاتجاهات الفلسفية لا تقر بعلم الله 
سبحانه وتعالى تبعًا لمواقفها المنحرفة من الإيمان بالله» ومبذا قالت مثل هذه 
الأقوال. 

اذا كانت هذه النظرية خرجت في الغرب» واعتمدت على نصوص 
ومصطلحات وألفاظ. ذات مدلول ذهنى فقطء فإنه لا يجوز إلغاء كل 
الحقائق التي تدل عليها اللغات عندهم أو عندنا يسبب وجود بعض الألفاظ 
ذات مدلول ذهني فقطء بل المنهج العلمي يفترض التقسيم» فهناك ألفاظ 
ومصطلحات تدل على معان ذهنيةء وهناك ألفاظ ومصطلحات تدل على 
معان حقيقية» منها ما ورد في الشرع عن طريق الأنبياء -عليهم السلام. 


(1) المرجع السابق ص8 ۸ ء وانظر ص 57. 
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والمنهج الغربي اللغوي الحديثء لازال من المناهج التي تحتاج إلى 
التفصيل حتى يتميز السليم من غيره» والصواب من غيره» وحتى نكشف 
تلاعب المتلاعبين بهذه المناهج» والذين ركزوا على وجهها القبيح والخاطئ 
وأنزلوه على كلام الله سبحانه وتعالى» وكلام رسوله ک2 

فلا يكفي فقط أن ننتزع تلك المناهج من بيئتها ونحفظها ونطبقها بدون 
وعي على أي نص كانء كما يفعل نصر حامدء ودون تفريق بين المختلفات» 
ودون فحص لتلك المناهج يكشف أن ناقلها قد فهمهاء وعرف مداخلها 
وخارجها وظروفهاء ومحاسنها وعيو اء إننا لا نرى إلا الأخذ والنقل دون 
أن بحس المطلع عليهم بأن هم جهدًا في فحصها والتأكد منها. 

تأخذ مثلا من تطبيقات تصر حامد السيئة لمنهجة النقدى والتفسيرى في 
الوقت نفسه عل التصوص الشرعية: 

عند حديثه عن بعض الآيات القرانية التي تبين لنا بعض القضايا 
الاعتقاديةء يقول بأنها تتحدث (عن الله بوصفه ملكا [بکسر اللام] له 
عرش وكرسي وجنود» وتتحدث عن القلم واللوح. وفي كثير من 
الروات ا تي إل النضن الت الاب ب اريف الهري.“ 
تفاصيل دقيقة عن القلم واللوح والكرسي والعرشء وكلها تساهم - إذا 
فهمت فهمًا حرفيًا - في تشكيل صورة أسطورية عن عالم ما وراء عالمنا 
المادي المشاهد المحسوس ...) 

ويبقى قوله «فهًا حرفيًا يحتاج إلى تفصيل إلا أننا نجد أنه يقصد أن 
فهم الصحابة والسلف الصالح هو الفهم الحرفي الأسطوري وني الوقت 
نفسه يلتمس لهم العذر لأن مفاهيم تلك النصوص (كانت تنطلق من 
التصورات الثقافية للجاعة .. ومن الطبيعي أن يكون الأمر كذلكء لكن 
من غير الطبيعي أن يصر الخطاب الديني في بعض اتجاهاته على تثبيت 
المعنى الديني عند العصر الأول رغم تجاوز الواقع والثقافة في حركتها 


۹ 


لتلك التصورات ذات الطابع الأسطوري ..) ”© هذا ما توصله إليه 
منه-جيتهء دون تعمريق بين الحق والباطل» ودون تفريق بين ما أخيرنا الله به 
فلا يتغير» وبين ما يصنعه البشر ويحتمل التغير. ولا فرق في ذلك بين 
نصوص العقائد ونصوص الشرائع» ولا فرق بين نصوص نبوية» وبين 
صوص بخرية ری 

وإذا كان مثالنا عن نصوص في باب الاعتقاد. فإنها كذلك لا تخرج عن 
المنهج» فمنهجه ثابت» وكل شيءٍ يتغير أمامه» وأما مقولة ١لا‏ اجتهاد في 
جال العقيدة» (فهذا ما يعلنه الخطاب الديني متجاهلًا أن العقائد تصورات 
مرتهنة بمستوى الوعي وبتطور مستوى المعرفة في كل عصر) ٠‏ ومع أننا 
لا نعترض كثيرًا على أن أكثر العقائد كانت مرتبطة بأوضاع عصرهاء لأا 
عقائد باطلة» وليست عقائد من وحى الساءء وإنا الاعتراض على العقائد 
ا عن طريق أقياء الله بوووسلة »و وهذا ها ريه تقزر ادو ا 
وينقد أهلهء وينقد الخطاب الديني المعاصر الذي مازال (يتمسك بوجود 
القرآن في اللوح المحفوظ اعتمادًا على فهم حرفي للنصء ومازال يتمسك 
بصورة الإله الك بعرشه وكرسيه وصو انه ومتملكته وجنوده الملائكة» 
ومازال يتمسك بالدرجة نفسها من الحرفية بالشياطين» والحن والسجلات 
التي تدون فيها الأعمال» والأخطر من ذلك تمسكه بحرفية صورة العقاب 
والتوابه وعدا القن ر تيم واه العامة امير غل ال اط .. 
إلى آخر ذلك كله من تصورات أسطورية) (" ولا أدري اذا يتهمها 
بالأسطورية ما دام أنه يرى أن المعنى يصنعه الواقع» وأن كل عصر له معان 
ينتجها واقعه» فلاذا تصبح معاني نصر حامد علمية وخارجة عن 
الأسطورة» مع أنه حتى المعاني الى ای ا ان ھی عسي رات ات 


۱۹۹-۱۹۸ تقد الخطاب الدينى ص‎ )١( 
To 5 التص» السلطة. الحقيقة ص‎ )۲( 


كرف 


حقيقية وإننا هي تصورات ذهنية من إنتاج الواقع» أليس نصر حامد وفكره 
خاضع كذلك لآثار هذا الواقع» وعلى هذا تبقى أراؤه من إنتاج هذا 
الواقع» وتبقى ذهتيةء فلاذا يجعلها خارجة عن الأسطورة وداخلة في المنهج 
العلمي الحقيقي؟ 

وبهذا نصبح مع نصر حامد في عالم من المعاني الذهنية التي ينتجها الواقع 
دون أن يكون هناك حقائق ثابتة» ونصبح في عالم من الفوضى الذي يتخبط 
دون حقائق ثابتة تضبط حركته ومسيرته. 

إذا كانت العقائد هى عقائد أسطورية» وصور ذهنية لا حقيقة هاء فمن 
باب أولى غيرهاء بل إن المطلع على مجموع كتب نصر حامدء يلاحظ أن 
نصر يجعل الإسلام كله من باب التصورات الذهنية التي لا حقيقة هاء وإنما 
كان لها ظروف جعلتها تتشكل ذه الصورة» مستدلا على هذا باستدلالات 
غريبة للغاية» تكشف عن سذاجة علمية غريبة وكمثال يتساءل في موضوع 
فيقول: (لماذا العودة إلى دين إبراهيم؟ .. لقد كان البحث عن دين إبراهيم 
في حقيقته بحثا عن الهوية الخاصة للعرب» وهي هوية كانت تهددها خاطر 
عدة أهم هذه المخاطر هو الخطر الاقتصادي التابع من ضيق الموارد 
ال 

إذَا فقيام دين عظيمء هو الإسلام» كان في أصله هرويًا من مخاطر 
اقتصادية؛ وليس في المسألة وحى من السماء» أو دين من رب العالمين» وإن) 
ناتج عن ظروف اقتصادية معينةء ولا أظن أن الماركسية الغربية بمثل هذا 
الضيق وهذه السطحية الغريبة في تفسير الظوهر العظيمة لديم ويأتي هذا 
الماركسي فيجعل هذا الدين ناتج عن هذه الأوضاع الاقتصادية الحرجة. 

وهكذا تمّ إلغاء كل الإسلامء ونقده والتكذيب بنصوصه وعقائده 
وشرائعه تحت تأثير هذا المنهج الماركسي» بصورة عقيمة للغاية. 


)١(‏ على حرب» النص واخقيقةء نقد النص ص لاء ط ١‏ المركز الثقاتي العربي» بيروت والدار 
البيضاء 1997م. 


رف 


النقد التفكيكى : 

نختم مبحث النقد بشخصية فلسفية جديدة» تمثل آخر النشاطات 
التفكيكي» » وسيب اختياره: 

يعود إلى أمرين: 

الأول: اهتامه بالنص ومن ضمن ذلك النص الدينى ومنه القرآن 
الگرب. 

الثاني: أنه يمثل أشهر المتطرفين والغلاة في استخدام المنهج التفكيكي 
والنقد التفكيكي. وتطبيق ذلك على جميع النصوص ومنها النصوص 
الشرعية» يضاف إلى ذلك أنه أستاذ فلسفة» وصاحب كتابات متنوعة في 
الفلسقة. 

الآمر الأول: 

يعتني الدكتور على حرب بالنصء وتموم دراساته حول النتصوص 
الفكرية والفلسفية» وسبب اهت|مه بالنصوص أن النص (ل يعد مجرد أداة 
للمعرفة» بل أصبح هو نفسه ميدانًا معرفيًا مستقلاء أي مالا لإنتاج معرفة 
تجعلنا نعيد النظر فيا كنا نعرفه عن النص والمعرفة في آن. من هنا فهو 
عات الال ينعي الخام ويتشغل به آهل e‏ ميادين 
pO ROE GSN‏ 
الذي يعتبر أن الخطاب هو مجرد تعبير عن معنى قائم بذاته موجود في عقل 
أعلى أو متعال» لهي أو إنساني يتصف بالمعنى والقصدء ونستبعد ثانيًا المنهح 


(۲) علي حرب. أسئلة الحقيقة ورهانات الفكر ص ”77 ط »١‏ دار الطليعة» بيروت» ۱۹۹٤‏ م. 
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الواقعي الموضوعي الذي يحكم على النص بإسناد الخطاب إلى مرجع 
خارجي أو من خلال مطابقة الكلام لموضوعه .. وحدها النظرية الجديدة 
التى أوثر تسميتها (أنطولوجيا النص» تعيد الاعتبار في آنء للنص 
ولتفاسيره وقراءاته ..) » منهج بيتم بالنظر إلى النص فقطء دون اعتبار 
لقائله والمتكلم به» ودون اعتبار لأي ظروف محيطة به» ويبقى الإشكال مع 
النصوص الدينية» فالنصوص الدينية لا تقبل الانفصال عن قائلهاء فالقرآن 
هو كلام الله سبحانه وتعالى» والحديث هو من الوحي الذي تكلم به 
الرسول ييي وأي نظرة إلى كلام الله أو كلام رسوله بي تستبعد المتكلم 
تقع في محاذير كثيرة» فإن هذه النصوص لا تنفصل عن قائلها وعن مراده. 
وأي نظر إليها دون النظر إلى مراد الله ومراد رسوله َة يقتح الباب للقول 
فيها بالظنون والأقوال الباطلة. 

وعلي حرب مع اهتمامه بالنص على الصورة السابقة» إلا أنه مهتم أكثر 
بنقد النص» والنقد والنص مفهومان مصنوعان في حضارة الغرب» 
مفهومان مفروضان من قبل الثقافة الغربية» بصورة ضيقة معروفة في بعض 
المنهجيات الفكرية الغريبة» وقد أخذ على حرب هذين المفهومين وآنزه) 
على الإسلام. 

أي أن علي حرب لا يتعامل مع النص بصورته الواقعية المعروفة وإنما 
بصورته التي صنعتها بعض الاتجاهات الفكرية الغربية» فهو يتعامل مع 
انص» صورته مصنوعة في فترة زمنية معينة» ومن قبل فئة معينة» وإذا أتى 
زمن آخر وفئة أخرى بصورة جديدة للنصء انتقلنا إليهاء وهكذا. 

بعد هذا ننتقل إلى الأمر الثاني وهو النقد التفكيكي» خاصة أنه أصبح من 
أهم المفاهيم المنتشرة في الفترة الأخيرة عند كثير من الاتجاهات» وإن كان 
أكثر في الجانب الأدبيء إلا أنه موجود كذلك مع الاتهاه الفلسقي» مع أن أهل 
الاتجاه الأدبي التفكيكي لا يفرقون بين النصوصء فالنصوص الأدبية 


.7١١ على حرب. النص والحقيقة. نقد النص ص‎ )١( 
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والدينية والفكرية نصوص متساوية ينطبق عليها هذا المنهج» لكنهم يركزون 
نشاطهم فقط على النصوص الأدبية» ويرجع ذلك في أغلبه إلى طبيعة 
تخصصهم من جهة» ولظروف المكان الذي يعيشون فيه من جهة ثانية. 

الأمر الثاني: النقد التفكيكى. 

إذا كان علي حرب يتعامل باهتهام مع النصء فإن نقده للنص هو أهم ما 
يميز تعامله مع النص» وذلك تحت مفهوم جديد وهو «النقد التفكيكي). 
والآن نحاول التعرف على هذا النقد: 

في البداية ينبه علي حرب» ويكرر ذلك مرارًا بأنه لا يارس النقد 
بصورته التقليدية» 

فنقده (لا يقوم على نقد المذاهب والمدارس والأدلوجات على أساس 
التعفريق 1 الصحيح والفماسد» أو سن الصادق والكاذب» أو دن العلمي 
والخرای) ” وإن كان أحيانًا يذكر أهمية مثل هذا النقد» ولكنه لا يمثل 
أهمية كبيرة ة تعادل نقذه الحديد» بل ويصب نقله اللاذع لثل هؤلاء النقاد. 

وهذه عادتهم جميعًا فلا بد من البدء بإلغاء الآخرين» وإلغاء المنهجيات 
الأخرى والتصورات الأخرى التي تخالفهء ثم يأتي وكأنه المنقذ وصاحب 
المنهج السليم. 

واس تنه الى لتنا ترك كز رسي a‏ كنط وک 

۲ 

1 مل :7 a‏ المد ف بيتشه ا واد وکو 
() انظر علي حرب. النص والحقيقة. الممنوع والممتنع؛ نقد الذات المفكرة ص ۲۳ء ط ١ء‏ المركز 

الثقافي العري» الدار البيضاء وبيروت» 605ام. 
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شتهر به) ويأتي أحيانًا معهم جيل دولوز" ' إضافة إلى الذين ساهموا في 
00 البنيوي فقد مارسوا هذا النمط من التفكير أمثال التوسير 
ولاكان وليفي شتراوس ارت وقدسيق 0 رقا غل هر 
مع عبد ال رحمن بدوي» أما فوكو ودريدا وجيل دولوز وألتوسير ولاكان 
وليفي وبارت فهم من المتأخرين في الثقافة الأوربية» وأغلبهم يعيشون في 
مكان واحدء وبيئة واحدة» في فرنساء وهم تأثر كبير بالعلوم الاجتماعية 
الحديثة إضافة إلى علم اللغة الحديث الذي افتتحه دوسوسيرء وكذلك 
يجمع بينهم إلغاء الإنسان أو إعلان موته» أو موت المؤلف» وذلك بعد أن 
أعلن نيتشه موت الله» وني المقايل نجدهم يعلون من شأن بعض الأنظمة 
الفكرية واللغوية بصورة يجعلونها متحكمة في مصير البشر والفكر والمعرفة 
والتصورات إلى حد جعلها أشبه بالخالق المدبر لهذا الكون والمتصرف فيه. 
ننتقل من النقاد إلى بعض الملامح العامة حول النقد عنده» ونرى 
تصوره للنقدء فالنقد عبارة عن (بحث في قبليات المعرفة وشروط إمكان 
الفكر ... يرمي إلى البحث في المؤسسات والأبنية وال مارسات التي تتيح 
للخطابات أن تتشكل وتنتشر.... باختصار إن النقد بالمعنى الحديث بل 
الأحدثء هو قراءة في النصوص والتجارب لسبر إمكاناتها واستنطاقها عن 
مجهولاتها. وهذا هو النقد بالمعنى الأنطولوجي للكلمة ... يستقصي 
الحا امتبوا لشي وا ا( افيف 
والمذاهب إلى نقد أصول 3 الإسلامية. نتخطى نقد التفاسير 
والشروحات إلى نقد الوحي 7 وذلك بالتعامل معه كمعطى يخضع 
للمعرفة النقدية وشروطها e‏ ' والفضل في افتتاح هذا النقد يعود إلى 


(۲) النص والحقيقة. نقد النص ص .7١7‏ 
(FT)‏ انظر المر جع السابق ر 8 
)٤(‏ المرجع السابق 1*4 
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ءِ 20 
محمد أركون : 


وعلي حرب يرى أن هذه القراءة النقدية (تستثمر إمكانات النص وتعيد 
إنتاجه» فتحوله من معرفة جامدة إلى معرفة حية» بالتعامل معه ك زأسمال 
ثقافي يمكن تحويله وصرفه) ” ' هنا يتضح مدى التحول في معنى النقد 
الذي يتبناه علي حربء وإن كان في حقيقته وجوهره يعود إلى المعنى المباشر 
من النقد. وهكذا يصبح (نقد النص) عبارة عن تلاعب في النص» وفيه تتم 
إسقاطات متنوعة من قبل الناقد على النصء وهذا الإسقاطات تشوه النص 
وتخرجه عن مقصده» وهكذا فكل إنسان» وكل فئةء وكل مجتمع» هو الذي 
يُنَزّل على النص ما يريده هو ما لا يريده النص» مع أننا نجد أن تركيزه 
منصب على كشف المستور والمخفى» وذا ينحصر النقد في جهة واحدة. 
واا يضبحانشناظه غصورًا وضيًا وهو الفا زعمة عن القرادة الفسدة: 
أو القراءة الحية كما يسميهاء فقراءة القرآن الحية كيا يقول: (تُعنى بالبحث 
عن القَبّقِ والمحتمل» وتبتم بالكشف عن المجهول وا غيب والمسكوت عنه 
... تبحث في النص عن البداهات المحتجبة أو عن القبليات المنسية أو عن 
الشات اتر أوعن اللات الخ © 

وإذا كان النشاط النقدي عبارة عن إسقاطات» وعبارة عن معانٍ في 
أذهان هؤلاء ينزلونها على النصوصء ويحملونها ما لا تحتمله» فإن الباب لن 
يغلق أمام التلاعبات المتواصلة من قبلهم. كيف والنص عبارة عن رأسمال» 
يمكن صرفه في أي وقتء وبأية طريقة» وهذه هي حقيقة النقد التفكيكي. 
إنه نقد قائم على انعدام الحقيقة» وخاصة الحقائق ن التبوية» وبهذا فلا بأس 
بأن نقول في النص ما نشاء» وأن نقرأه كيفما نشاء» فهو نص رمزي» وعملة 
يمكن صرفها. يضع علي حرب بعض القواعد حول نقد النص» ومن 
)١(‏ انظر المرجع السابق ص .١7-1١١‏ 
(۲) انظر: النص والحقيقة. نقد النص ص .٠١‏ 
0 المرجع السابق ص 4 ١‏ . 
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المناسب التوقف مع بعض ما فيهاء لأها حوت كثيرًا من الأصول التي 
تحرك الاتجاهات الفلسفية الآخيرة» ومن هذه القواعد: 

أولّا: (النصوص سواءً) فالاختلاف هنا لا يهم والفرق هنا لا بهم 
سواءً كان من حيث المضامين والمحتويات» أو من حيث 0 
والطروحات» إن| الذي م كيفية انبناء الخطاب وطريقة تشكله وآلية 
اشتغاله. 

ات وي ی ا ا ي 
E‏ 

وهو بهله السو يمايم اتال مالاس النبوي كأي نص دون أية 
ميزة له» فيسقط عليه منهجياته ونقده» دون أية مشكلة أو تحرز» فكلام الله 
لآنه نص مثل كلام إبليس أوفرعون أو أي متكلم مخلوق لأا كذلك 
صو صن» 

ولكن هل المنهج العلمي تعامل مع الأساء المشتركة على ما تحويه من 
معاني مختلفة على أنها شىء واحد؟ وهل العقل يقول بهذا؟ إن الجواب 
واضح. 

ثانيًا: كينونة النص» حيث يصبح النص مستقلاء ويّنظر إليه من دون 
ل ا . ففي منطق النقد يستقل النص 

عن المؤلف كما يستقل عن المرجع '“» وهذا الفصل» يطغى على الفكر 
البنيوي والألسني والفلسفي المعاصر. 

وإذا كنا نستطيع فصل النص عن قائله إلا أن دراسته وفهمه ستبقى 
ناقصة» وهذا في النصوص البشرية. أما كلام الله سبحانه وتعالى وكلام 
رسوله يق فإنه فصله عن المتكلم به معناه الابتعاد عن مراد الله سبحانه 
الذي أوضحه لنا رسول الله َي آتم توضيح وبينه أفضل بيان وبالتالي 
(1) المرجع السابق ص .٠١‏ 
(۲) انظر المرجع السابق ص ؟١.‏ 
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تُنزل الأهواء الشخصية والمرادات الفردية والرغبات الخاصة على هذه 
الوص وا يصبح النص حتى على دعواه غير مستقل» »> وانفصاله لم 
يتم» فهو إن فصله عن التکلم به» فقد جعل نفسه وكأنه المتكلم بی لأنه 
الوحيد الذي كشف حقيقته وعرف مراده المخفى والمعلن. 
وثابتة فلا جال عندئذ للحديث عن الخطأ والصواب | . فالتخطئة أو 
تة ية أو خارجية اة بزل عه وکال اتس لري مل 
اا ف 7 ف رؤيته د آلية yT‏ 
ET‏ او O‏ 6 
ا یا و ی 
القارئ ليتخيل ما شاء من مضامين هذه النصوص» وعلى هذا يكون فعل 
الرسول ية مع صحابته إنها هو من باب الغش هم» فهو قد أخبرهم بهذه 
تم الاكتشاف الحديث بأن هذه النصوص لا تدل على حقائق ثابتة كما يقول 
النقاد من طه حسين إلى علي حرب على خلاف بينهم في مستوى الإنكار. 
ادك ابيع برع ار انار اليا رس ار يرى أنه 
A RE rE A‏ 
سكوت النص فهو يرى أن (النص يسكت ليس لأن مؤلفه ضنين بالحقيقة 
على غير أهلها ولا بسبب تقية من سلطة يخشاها ولا لغرض تربوي تعليمي 
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يرمي إليهء كا ذهب بعض مفسري القرآن» بل لأن النص لا ينص بطبيعته 
على المراد» ولأن الدال لا يدل مباشرة على المدلول ... ومن هنا يتصف 
النص بالخداع والمخاتلة ويمارس آلياته في الحجب والمحو أو في الكبت 
e‏ وبهذا تتحول النصوص مع علي حرب إلى ألغاز 
وأسرار وخفاياء وبهذا لا يكون التعامل معه حسب ظاهره» بل حسب ما 
مخفيه والذي لا يعرفه إلا أمثال على حرب» وعلى هذا فإن الله سبحانه 
وتعالى قد خاطب عباده بكلام لا تظهر فيه الحقيقة» بل هي مختفية» وهذه 
طبيعة في أي نصء بل هناك ما هو أكثر من ذلك توضحه القاعدة الخامسة 
(النص يارس حجبًا مضاعمًا إذ هو يحجب ذاته كا يحجب ما يتكلم عليه) 
"رح عون النص إلى كللات مغلقة» ومعاني مستعجمة» لا يمكن 
معرفتها والوصول إليها إلا بشق الأنفس» ويصبح النص محفوقًا بالمخاطرء 
والاعتماد على ظاهره خطأ فادح» والطمأنينة إلى ظاهره في غير موضعها وها 
متريكه ان ول روي مو نقتا اد حت من كل EIN‏ 
الي وال )يكل فا د ال دافا ادع إل انار كل 
تصن هى ى هروغ 2ة اوخاه راف وف ا عضر ا 
النص في قراءة ما يقرا أو كدف المحجوب والمختفيء وهه القراءة 
الحية» بخلاف القراءات الميتةء وهذه القراءة وهذا النقد من لا يقبلهها ومن 
لا يستوعبه)] - حسب زعمه فهو عاجز عن قبول ا 

هذه هي قواعد علي حرب. والمتتبع لنشاط أغلب الفلاسفة المتأخرين 
يجد نهم يدورون حول هذه المعاني. 


يلاحظ أن هذه القواعد قد حولت النصء ومنه النص النبوي إلى لغز 


.١6 المرجع السابق ص‎ )١( 
.١١5 المرجع السابق ص‎ )۲( 
.1۸ المرجع السابق ص‎ )۳( 
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من الآلغازء بل وحصرت قوته وأهميته في قوة حجبه وإخفائه للحقيقة» وفي 
قوة تلاعبه وتمويهه بها وإذا نظرنا إلى ثقافات البشرء نجد أن هذه المعان 
تناسب الألغاز» وتقترب من نشاط السحرة وأشباههم في تلبيس الحقائق. 

ويجب التنبيه في هذا المقام إلى أن لكل نص صورته الخاصة التى تميزه 
عن غيره. وحالته الخاصة» ووضعه الخاص» ولذلك ا النصوص» 
ويختلف بعضها عن بعض» فنصوص لا يناسبها إلا الوضوح» ونصوص 
مجالها في بلاغتها ومجازاتها واستعارتهاء أما النصوص النبوية فهي نصوص 
لا تدخل تحت هذه التقسييات الخاصة بنصوص البشر» فهى وحى من 
السماء» وهي نصوص هداية البشرء نزلت بأفضل صورة» وعلى أكمل 
وجه» وبلسان عربي مبين» ففيها الحق» وفيها النورء وفيها الحياة» وفيها 
والتمويه والتلاعب والحجب الذي ينادي به علي حرب» والذي لم يكتشف 
إلا في القرن العشرين» وبقي غامضًا على الأمة الإسلامية وعن علمائها أكثر 
من ثلاثة عشر قرئاء ف أعظم جنايته على كتاب الله تعالى وسنة رسوله اف 
وعلى الأمة الإسلامية عمومّاء بل على الأديان السماوية كلها. 

لقد جعل على حرب للنص ظاهرًا وباطئاء فالظاهر ما يعرفه الناس» 
تفكيكية اليهودي جاك دريداء وهذا يذكرنا بالظاهر والباطن عند آهل 
التصوف وأهل الباطنء وهذا ربا يفسر سر إعجابه الكبير بابن عربي 
وببعض المتصوفة» وهو هذا مخالف مزاعمه في جعل النص واسعًا حيث 
ضيقه» وجعله محصورًا في جانب واحد» وهو الباطن المخهى. 

نعم إن كلام الله جاه وتعالى مليء بالمعاني والدلالات التي لا تنفذ 
ولكن ليس معنى ذلك أن ينظر إلى النص ويفسر أو يفكك - كما يقول علي 
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حرب - بعيدًا عن سياقه. وبعيدًا عن مراد قائله» فالابتعاد عن النظر إلى 
النصوص متكاملةء والابتعاد عن قائلها يحول النصوص إلى ساحة لأهواء 
البشر ورغباتهم» وتفسر النصوص عندها بيا يريده المفسر لابا تريده 
النصوص وتدل عليه. 

إن هذه الانحرافات الخطيرة» وخاصة في جانب النظر إلى النصوص 
الشرعية» عند على حرب ومن شاكله في النقد أو التصورء له علاقة كبيرة 
يذلاف التصون الى الا فن العو الحر هة الذي زع يان 
النصوص الشرعية» نصوص تخييلية» أو أسطورية أو ما شابه ذلك من 
الأقوال حسب توجهات كل متفلسف» وإذا كان قد تم التحقق من 
السابقين من جهة أثر هذا التصور عليهم» ففي هذا الموطن ننظر إلى أثره في 
علي حرب. 

یری علي حرب وكا سبق بأن النص لم يعد يعبر عن حقيقة” '» وإنما كل 
نص يصنع حقيقة ويوهم الناس بها وليس بالضرورة لها وجود» والفضل 
في هذا الكشف يعود إلى مفكري التفكيك» ويرجع كذلك إلى اكتشافات 
دو وين نلك ی ا وو ا ره الي اقول 
الفلسفة وتصورها العام بأن النصوص النبوية نصوص تخييلية. 

يركز علي حرب كغيره من المتأخرين على بعض القضايا التي تتعلق 
بالفرد والمجتمع من أجل الاستمرار - دون حذر - في نقد النص الديني أو 
أي نص » ومن أهمها الدعوة إلى فتح الباب أمام حرية الباحث في النقدء 
وأن يتحلى بها كل باحث» فيتخلص من كل سلطة حسية أو معنوية» وينفتح 
على نقد النصوص دون حرج» حتى ولو كانت هذه النصوص هي آيات 
كتاب الله أو أحاديث رسول الله کا وهي دعوة إلى حرية النقد هذه 
)١(‏ انظر مثلا: النص والحقيقة: الممنوع والممتنع ص 77078١4‏ وأسعلة الحقيقة ورهانات 

الفكر ص ٠٦‏ ۸ء 7٠‏ 51. 
(؟) انظر: أسئلة الحقيقة ورهانات الفكر ص 217 7/,. 
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النصوص بصورة تجعل الحرية فوضى مدمرة. 

يقول علي حرب عن هذه الحرية بأنها (إمكانية الدخول على الإسلام من 
هوامشه ومنافيه» أو من مكبوتاته ومرذولاته» أو من عوالمه السفلية وقبلياته 
التارعفة او إمكانية الدخول على التراث الإسلامى من خارجه» كا يفعل 
المفكرون العرب المعاصرون الذين يدخلون عل الإسلام وتراثه من 
الفضاء الغربي الحديث على اختلاف عقلانياته وأدواته المنهجية وأنظمته 
ال وهذه الحرية (تعني إمكانية التعامل النقدي مع الإسلام لا 
بوصفه مرجعية مقدسة أو سلطة معرفية لا تجادل أو هوية ثابتة ونهاثيةء بل 
بوصفه أحدانًّا تاريخية أو مخزونًا ثقافيًا أو رأس مال رمزي..). 

هكذا أقام علي حرب نقده» على خطوات مرتبة» ولا فتتح النص أمام 
كل ناقدء» خاصة بعد أن جعله كأي نصء وسلبه الحقيقة» وجعله نضًا 
رمزياء أتى بعد ذلك ليزيل ما يمكن أن يتبقى لدى بعض المسلمين من 
احترام وتعظيم لكلام الله سبحانه وكلام رسوله ي فمن خلال باب 
الحرية ومشروعيتها لا يبقى عند ذلك عائق عن النقد» سواءً من جهة النص 
فهو مفتوح للنقدء أو من جهة قائله فلا عاتق عن النقدء أو من جهة قائله 
فلا عائق من جهة قائله (أو مؤلفه كا يقول علي حرب)» لأن النص قد تم 
فصله عن قائله والمتكلم به» ولا عائق من جهة الناقد أو القارئ فمن خلال 
شعار الحرية خف تعظيم الله سبحانه وتعظيم رسوله ية وتعظيم كلامهما. 

مع أن الناقد والقارئ قد تم إلغاؤه من قبل على حرب» وجعل إمكانيته 
النقدية والتفسيرية محصورة في صورة ضيقة وضعها. 

وبمذا لم يترك علي حرب أي باب أمام من أراد نقد النص الشرعي إلا 
وفتحه وزينه» فتكون بذلك مع أسواً المتفلسفين تعاملا مع النص الشرعي 
)١(‏ على حرب» الاستلاب والارتدادء الإسلام بين روجيه غارودي ونصر حامد أبو زيد ص 

۸ء ط ١ء‏ المركز الثقافي العربي» الدار البيضاء وبيروت؛ ۱۹۹۷م. 
(۲) المرجع السابق ص .٠١59‏ 
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باسم المنهج النقدي» نحن نجد أحيانًا بعض الاعتذارات عند أركون ونصر 
حامد بأنهم لا يقصدون نقد النص الشرعىء وإنما يقصدون نقد التطورات 
المحيطة بهء مع آنها اعتذارات كاذبة» أما على حرب فهو يرفض مثل هذه 
الاعتذارات؛ لأنه لا حاجة إليهاء وعندما صرح أركون مرة إعجابه 
بالقرانه فهذا موقف لا يجب علي حورب لأنه (موقف اماي عقائدي أو 
عشقي لا موقف ناقد محلل) ” أما ما يعجبه في أركون هو نقد الصريح 
للقرآنء فان قراءته النتقدية (أجدى وأخصب من القراءات الأيدلوجية 
التبجيلية التي تتعامل مع النص بوصفه معرفة ميتة أي جاهزة نهائية). 
هكذا يصبح علي حرب أكثر غلوًا وتطرفا في نقده للنص الشرعيء 
ويصيح أسوا من الماركسبين والوضعيين وأشباهوم؛ وهو یری أن مشروعه 
ريا 9 الا من أجل ا الإنسان 0 ولكنه «كعلماني) 2 
لا يمكن أن يقبل دين الله سبحانه» ولا يقبل بتطبيقه في حياة البشرء أن 
SS‏ هيدو مرو 
سر أب أو خراب» أكانو| أنبياء أم فا 4 وذلك يعود إل أن 
التصوضص النبوية بالذات والنصوص عمومًا لا تدل على حقائق. فإذا 
فرضناها على الناسء فنكون بذلك قد فرضنا عليهم أباطيل لا واقع ها 
وعلى هذا القول الشنيع يكون جهد الأنبياء عليهم السلام في هداية الناس 
ودلالتهم إلى الحق إنا هو من باب العبث» لأن نصوصهم خالية من 
المعقولية حيث يقول: (لو نظرنا إلى النص التبوي من منظار نقد العقل 


لبدا لنا خاليًا من أية معقولية. من هذه الوجهة يُقرأ الخطاب بوصفه كلام 


.55 النص والحقيقة: نقد النص ص‎ )١( 

(۲) انظر : الاستلاب والارتداد. ص 5 .١1‏ 

9 انظر النص واحقيقة الممنوع والممتنع» ص .۲١‏ 
© ازجع الباق ضن 18 
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لا مصداقية له ولا صلاحية» أي يجري التعامل معه وكأنه سند لا رصيد 
له من الحقيقة)” ' إننا نسير مع متفلسف لا يملك أية مبادئ أو ثوابت أو 
عقائد يؤمن بها ويصدق بها وهذا فلا يستغرب مته مثل هذه المواقف 
يقول: (ليس المهم ما نؤمن به» وإنا المهم كيف يارس المرء إيمانه أو 
يتعاطى 0 كان يؤمن بالدهر آم بغيره» بالخالق العظيم آم 
اجار الک ` 


() المرجع السابق 5م وانظر ص 10 
(؟) الاستلاب والارتداد ص .١١8‏ 
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المفاسد الاعتقادية للنقد الفلسفى 
وحالات يطلب فيها ويمدح فيهاء وأخرى يذم فيها. 
وف هذأ الہ لخ تناقش مو أضع النقد أيدة» وإن) تنافش المواضع 
المذمومة: 
فتنقد نصوص أو أفكار أو أوضاع مع أن النقد لا يناسبها ولا ينطبق عليهاء 
وتبعا لذلك تخرج مفاسد كبيرة» حسب الخطأ في النقد وني صحة إنزاله 


وتطبيقه. 
ويمكن رؤية المفاسد الحاصلة من أربع جهات وهي 
-١‏ من جهة الناقد. 


؟- من جهة الآلة التي يستعين بها. 

۳- من جهة التصورات التي تحكم العمل النقدي وتوجهه وتؤثر فيه. 

5 - من جهة النص المنقود. 

وبين هذه الجهات ترابط واتصال. 

وإذا نظرنا إلى النقد الفلسفي في العالم الإسلامي نجده نقدًا منقولا عن 
الغرب» أي منقولا من جهة الآلة والتصورات التي تحركه عن المنظور 
الغربي» وأحيانًا في بعض الصور التطبيقية عن طريق المستشرقين» وإذا نظرنا 
إلى نشأته في الغرب» نجد أا نشأة صاحبها انحراف خطير مع الدين» 
حيث قام النقد الفلسفي على عداء مع الدين» وما يؤسف له أن هذا النقد 
انتقل إلى العام الإسلامي بهذه الصورة» وإذا كان الوضع التاريخي في 
الغرب يفسر سبب ذلك فإنه من الخطأ العلمي والمنهجي والفكري نقل 
هذه المناهج النقدية إلى وضع أخير لا يشاببه» ومن هنا وقع الانحرافء 


0 


وظهر الفساد. ا سا ور لي اوسن 
خلال الجهات الأريع السابقة: 

أولا - فمن جهة الآلة النقدية» نجدها آلة مستفادة أو منقولة من 
الغرب» هذه الآلة عيبها ومشكاتها آنا آلة غير منهجية أو غير علمية» 7 
اختلطت بمقاصد منذ نشأتهاء وهذه المقاصد تتمثل في هدم الدين المعهود 
لديهم فقامت هذه الآلة لهذا الغرض» وعبر تكونها على مز السنين وهذا 
العداء للآديان وإرادة هدمها يكير معهاء ويقوى معها. 

ومن هنا كان خطر هذه الآلة على العقائد الإسلامية» فهي آلة متمرسة 
على نقد العقائد وهدمها ونبذها وتحطيمها دون تفريق بين حق أو باطل» بين 
صحيح أو خاطى» لأن هذه الآلة بنيت بصورة معينة» فا قبلته فهو المقبول. 
وما رفضته فهو المرفوض. 

وكمثال فبعض الآلات النقدية هو ما يمكن الإحساس به عن طريق 
أعضاء الحسٌء والمرفوض والمنقود ما لا يمكن الإحساس بهء وقد بنيت على 
هذه الصورة من أجل التخلص من العقائد الغيبية المعهودة في بيتتهم» 
والاهتمام فقط بالعلم المحسوس أي عالم المادة» دون أن يفكر أصحابها هل 
هناك عام غيبي آم لا؟ وإنما دخلوا فورًا في مسلمات قطعية تقوم على إلغاء 
أي عالم غير حسوس والإيهان فقط بالعوالم المحسوسة. 

فإذا انتقلت هذه الآلات النقدية في بيئات أخرى فا عقاندها الْعْيبِية التي 
تعتقدهاء مثل الأمة الإسلامية» فإن هذا يعني تحطيم هذه العقائك» لآعها في 
خانة القسم النقود والمرفوض» وبهذا كانت مفاسدها الاعتقادية وهي 
مفاسد تنيع من عيب الالة ذاتها. 

ثانيا- مفاسد تنبع من جهة الناقد ذاته» من جهة التصورات التي توجهه 
وتؤثر فيه» وتوجه نقده» وتوجه التيار الذي يتبناه. 

هذه المفاسد تبرز في تكذيب الناقد تبعًا للتصورات التي توجهه بالعقائد 
ونقدها وتحطيمهاء لأنها تخالف أهواءه أو تصوراته. 
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ومن أبرز المفاسد هنا مفسدتان: 

الأولى: مفسدة التشكيك في عقائد الأمة» وإدخال الناس في أبواب 
الشبهات» والوصول بهم إلى الحيرة والتيه والضياع الذي تعاني منه شعوب 
الغرب» وهذا ما يعترف به الاتجاه الفلسفى ذاته. 

الا من وصيول عضي الراب ارق واا 
حول النصوص الشرعية والعقائد الدينية إلى الناس من خلال النقد. 

قد لا ينجح النقد في التحطيم والهدم» ولكنه قد يؤثر في إيصال بعض 
التصورات الفاسدة إلى عقول الناس وقلوبهم» ومن أسوثها التصور 
التخيبلي للنصوص الشرعية و العقائد الدينية. 


ثالنًا- مفاسد تنبع من تحطيم أو زعزعة الشيء المنقود» سواءً كان نصّاء 
أو معتقداء أو ربا أو غير ذلك» وهذه المفاسد تظهر: 


١‏ - عندما لا تكون الآلة صحيحة وأمينة وعلمية. 

۲- أو عندما لا يكون الناقد أميَا وصادقًا وعادلاء وصاحب علم ومنهج 
د التصورات -التي تحرك الناقد» أو تقبع في ثنايا الآلة 
النقدية- تصورات فاسدة. 

- أو يكون المنقود فيه عيبا ويحتمل النقد. 

ونحن نعلم أن النص الشرعي لا عيب فيه ولا خلل فيه ولا ينطبق 
عليه النقدء ولا يتنزل عليه فإذا حدث نقد للنص الشرعى تولد عن ذلك 
مماسد عظيمة من جراء نقد النص لذاته ومنها: ۰ 

أ- الشك والريبة في النصوص الشرعية» وليس لعيب فيهاء وإنما العيب 
في الآلةء أو في الناقدء أو في التصور. 

ب- يوصل الأمر السابق إلى الاستهانة بالنصوص الشرعية» وتحطيم 
فدسيتهاء وفقدان الثقة فيهاء وجعلها عرضة للأهواء والأقوال دون حرج 
أو خوف أو حتى تأنيب من الضمير. 
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ج- إذا تحقق الآمران السابقان فإن ذلك يعنى زعزعة العقائد الدينية 
والأحكام الشرعية» وكل ما تحويه النصوص الشرعية من آداب وأخلاق 
ومواعظ ومناهج للحياأة. 

هذه بعض المفاسد المترتبة على نقد النص الشرعي» وهي مفاسد تقوم في 
أصحاب النقد أولاء وتنتقل إلى المتأثرين بهم ثانيّاء ثم إلى الأمة الإسلامية» 
وقوّة ذلك يعود إلى سعة نشاطهم ومراكزهم وتبيئة الحو المناسب لهم. 


A۸ 
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( معناد» وشموله لكل النصوص الشرعية» عرضه ومناقشته 


لم يكن التأويل غريبًا على العام الإسلامي» ونقتصد 
بالتأويل هنا: صرف اللفظ عن ظاهره إلى معنى آخر 
لقرينة واضحة أو غير واضحة موجودة أو مزعومة. 
فقد اشتهر التأويل مع المتكلمين الأوائل ومع الفرق 
الإسلامية كالمعتزلة» والأشاعرة» والجهمية» ثم اتسع 
أمره وانفتح الباب كثيرًا ممع فرق الشيعة خاصة 
0 الفرق الباطنية» ومع الطرق الصوفية خاصة آهل 
الحلول والاتحاد وأهل وحدة الوجود. 

وكاتت راونا مسيزة اة ومق لل دون 
تطورات جديدة»ء أي أنه بعد أن تأسس التأويل عند 
الفرق الإسلامية ثبت دون تغيرء فأصبح اللاحق 
يقلد السابق» في المنهج والتطبيق» فتأويل القدماء هو 
نفسه عند المحدثين والحدد. 
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وكمثال فإن تأويل المتكلمين لصفة الاستواء متقارب ومتكرر عند 
المتكلمين في القديم والحديث» دون تغيير للمعنى القديم الذي أتى به 
الأوائل» ودون تغيير لقواعد التأويل كذلك» ومن أوضح الأسباب في هذا 
التكرار وعدم التغير: 

أولاً: الركود العام الذي أصاب العام الإسلامي» حيث خف الإبداع 
والاجتهاد» وأ صبح العلم يقوم على التقليدء وهذا إن كان سيئًا في جانب 
آهل ال إلا آنه كان خا عل رى الفرق الغبالة عرف توق 
ابتداعها دون زيادة. 

ثانيًا: توقف المؤثرات الداخلية والخارجية عن تأثيرها في الفرق 
الإسلامية» وبقاء المؤثرات بنوعيها ثابتة دون تغير» وهكذا بقي فكرهم 
دون تغيرء ونشاطهم دون تغير» وتأويلهم كذلك دون تغير. 

هذا هو الطابع العام ماع سا اس ام Ser‏ 
من وجود حالات نادرة هنا أو هناك تزيد أو تنقص» ولكنها لا تبتعد كثيرًأ 
عن النمط العام. 

بقى هذا النمط حتى بدايات القرن الثالث عشر الهجري» أو القرن 
التاسع عشر الميلادي» وعندها تغير الوضع» وتحرك التأويل من جديد عند 
أغلب التيارات القديمة والجديدة. 

لقد حدثت تحولات كبيرة في العالم الإسلامي» وظهرت مستجدات 
كثيرة» أدت إلى إعادة الاعتبار للتأويل» وإعماله من جديد»ء وبصورة واسعة 
عند الجميع. 

التأويل قديًا كان ناتجًا عن تصور فاسد نحو النص الشر.عى» يرى فيه 
نضًا تخييليًا وتيعًا لذلك يرى التعارض بينه وبين النصوص العقلية المزعومة 
والعلمة: 

وني العصر الحديث عاد الاعتبار للنصوص العقلية -الفلسفية 
والفكرية- وللنصوص العلمية بعد ظهور العلوم الحديثة المتنوعة» وكان 
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من الممكن أن تدخل هذه النصوص إلى العام الإسلامي دون إشكال لوتم 
تصفيتها واختيار النافع والصالح منهاء ولكنها أدخلت إلى العام الإسلامي 
مع تاريخها الطويل في صراعها مع الكنيسة» ويهذا عاد التعارض بين أكثر 
هذه النصوص الفلسفية والفكرية وبين النصوص الشر.عية» وإن كان في 
غالبه تعارضًا مصطنعًا لا حقيقة له. 

ومع دخول هذا التعارض كان الحل إما في رفض النصوص الشر.عية» 
أو رفض النصوص الفلسفية والفكرية الوافدة» أو في عمل التوفيق بينهما. 

م ل ا لين 
التأويل وبها أن البدايات الفكرية الحديدة ا شتهرت مع رفاعة الطهطاوي» 
فإن تحريك التأويل من جديد بدأ مع الطهطاوي وجيله العائدين من 
دراساتهم في الغرب. 

كانت البعثات الأولى عبارة عن مجموعة من الشباب من بيئة دينية في 
الغالب» وتلقى كثير منهم تعليمه الديني الأسامي في المدارس والكتاتيب». 
وربا بعضهم من طلبة الأزهر المتفوقين» وقد ابتعث هؤلاء الطلاب إلى 
أشهر المعاقل العلانية في أورباء وأكثرها تطرفا في معارضة الدين ونقده. 

وقد عاد هؤلاء المبتعثون إلى العالم الإسلامي مع بعض التآثر بالثقافة 
الغربية» ولا نجد في البعثات الأولى من تبتّى المعارضة الصرريحة للدين كما 
حدث بعد ذلك في القرن العشرين» ولكننا نجد بداية الشعور بالتعارض» 
واللجوء بعد ذلك إلى التأويل» وهذا التعارض في أغليه إما بسبب فهم 
خاطئ لنصوص الشر.ع» أو تبني أفكار وتصورات فكرية وفلسفية غير 
صحيحة» هذا حصل التعارض ودخل التأويل لحل هذا التعارض. 

ومبذا كان استخدام التأويل من البداية كحل للأزمة المتوهمة» وكحل 
لاستمرار الإسلام في العصر الحديث» ومن البداية كانت التضحية 
بالإسلام على حساب العصر في كل العمليات التأويلية. 

ومع أن المقصد عند أغلبهم فيه صدق نابع من حب للإسلام» هكذا 
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نحسبهم والله حسيبهمء إلا أنهم سلكوا طريقا خاطنّاء فهم محبون لدينهم 
لا يستطيعون نبذه كا فعلت أوربا التي درسوا فيهاء لهذا وجدوا أن الحل 
هو في استخدام التأويل مع النصوص التي يشعرون آنا تعارض ما تعلموه 
وتأثروا به من الثقافة الغربية» ومع هذا الجيل ثم الأجيال التي بعده» تطور 
التأويل حتى أصبح الحل الوحيد لكل تعارض مُتخيل أو حقيقي» واستعان 
به أغلب الشخصيات المشهورة وأغلب الفئات والتيارات ذات الأصل 
القديم» أو الجديدة. 

ومع كل جيل يتم تطوير التأويل» وزيادة مساحته» ووضع قواعد 
وأصول له» بدأ مع الطهطاوي وجيله. واشتهر بصورة كبيرة مع جمال 
الدين الأفغاني ومدرسته وخاصة الشيخ محمد عبد الذي يُحَدٌ المؤسس 
الفعلي للتأويل الجديد ومحركه الفعلي من جديدء والمستخدم الأكثر له 

حتى أصبح مصدرًا لأغلب من أنى بعده؛ ومرجمًا اساسا ' 

لقد كانت جذور محمد عبده التأويلية ترجع إلى الفرق الكلامية وخاصة 
امعتزلة. ققد تينى عمد عبده المنهج الاعتزلل في وسط أشعري يتعامل 
كذلك مع التأويل» ومع تنبيه للاعتزال فقد كان له ميل واضح نحو 
الفلسفة الإسلامية» وله دفاع مشهور عن الإسلام والفلاسفة وابن رشد 
ضد فرح أنطون وغيره وقد سبق الحديث عن هذا. من هذه الجذور 
المختلفة نبع التأويل عند محمد عبده» ومع المستجدات الكثيرة في زمنه» 
وبصفته أشهر عالم في كثير من الأوساط الفكرية والثقافية في زمنه» كل هذا 
ثر في سعة نشاطه التأويلي بشكل كبير. 

وإذاكانة السييين E‏ لاجد اللصوص الخ N E‏ 
ادبت فان خود عيده وغى هن ارين فق ظه وت - يعتبر المفتتح 
)١(‏ لم يتمكن طه حسين من مجالسة محمد عبده كثيرًا ولكنه تأثر به كثيرًا عن طريق بعض 

الدروس التي سمعها منه أو عن طريق ما كان ينقله طلبة محمد عبده إليه وبخاصة أخوه. 


ذكر ذلك في عدة مواضع من كتابه الأيام» دار المعارف» القاهرة. 
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المشهور للتأويل في العصر الحديث. سيلاحظ القارئ لهؤلاء أن التأويل له 
علاقة كبيرة بالتصور الفلسفي المشهور للنصوص الشرعية وهو التخييل› 
وسيتبع ذلك التعارض» وينتج عنه التأويل. والتأويل لا يتم إلا مع تقد 
العقل على النقل وهذا عند المتكلمين والفلاسفة» أو تقديم الإمام والكشف 
على النقل عند الشيعة والصوفية. 

يمنا الآن موقف محمد عبده الذي هو أقرب إلى الخلط بين الكلام 
والفلسفة مع الثقافة المعاصرة. 

يقول محمد عبده: (الأصل الثاني للإسلام تقديم العقل على ظاهر 
الشرع عند التعارض ... اتفق أهل الملة الإسلامية إلا قليلاً من لا ينظر إليه 
على أنه إذا تعارض العقل والنقل أخخذ بها دل عليه العقل وبقي في النقل 
طريقات: طرق الصيايه SME E SS RE‏ عن توي 
واتويشي) لبان الال لصم لطر كارا تاريل لحل تع المافقلة 
على قوانين اللغة حتى يتفق معناه مع ما أثبته العقل € داق 
عبده من خلال دروسه في تفسير القرآن ونشاطه الواسع الطريقة الثانية» 
بعد أخذه بتقديم العقل. لقد سلك طريق التأويل في كل مسألة يزعم بأمها 
تخالف العقل أو العلمء ويلاحظ في هذه التأويلات أنها تعتمد على 
المنتتجات الثقافية الحديثة او سوم الحديثةي كتأويله للطير الأبابيل 
الواوةة فصورة ا اواك" 

إِذًا فجديد محمد عبده هو في وضع معاني جديدة لنصوصه المأولة: 
فكسر بهذا المعاني القديمة» وأدخل معاني جديدة من آثار الثقافة الجديدة 
وبهذا خرج محمد عبده عن تقليد التأويلات القديمة وتكرارها إلى معانٍ 
جديدة يجدها مبثوثة في العلوم المعاصرة والثقافة العصرية. 
)١(‏ محمد عبده» الإسلام والنصرانية ص 75-1/7. 


() انظر بعض المناقشة عند فهد الرومي: منهج المدرسة العقلية الحديثة في التفسير ص 7١9‏ وما 
بعدها. 
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إن محمد عبده يعد المنشط الكبير للتأويل في العصر الحديث» ساهم في 
تأسيس مدرسة واسعة» فقد تأثر به أشخاص كثيرون» وظهرت کتابات 
كشيرة تعلن تأثرها بمحمد عبد وانتسايها إليه» وسيرها على منهجه 
التأويل. 

وإذا كان محمد عبده هو الفت الفعلي للتأويل» فإن العقاد يعتبر 
فيلسوف التأويل. 

فمحمد عبده مع تأثره بالفلسفة القديمة والحديثة واستفادته منها فهو 
أقرب إلى المتكلمين من المعتزلة وأمثالهمء أما العقاد فمع تأثره بالمتكلمين 
والمنهج الكلامي إلا آنه أقرب إلى الفلاسفة في طريقة تفكيرهم» فمنهج 
العقاد كما يقول أحد أساتذة الفلسفة المعاصرين (هو منهج الفلاسفة الذين 
لا يبدأون بفروض مسلم بصحتهاء ليكون الحديث موجهًا إلى المؤمن 
والمنكر على حد سواءً)” ' إلا أنه لم يسلك طريق الاتجاه الناقد السابق مع 
النصوص الشرعية» ولكنه كذلك لم يأحذها كاملة بالصورة التي عاشها 
السلف الصالح» بل تعرض لبعضها بالتأويل» وحاول النظر إليها بصورة 
مختلفة أو موسعة» تكون أحيانًا في حد المقبول وأحيانًا تحرج إلى حد 
المرفوض» وهذا التوسع هو الغالب» وهو يدخل في نطاق التفسير في ما 
يمكن أن نسميه (إيماءات النصوص أو إيجحاءاتها»» إنها عبارة عن محاولات 
لوضع أمثلة جديدة من روح العصر. أو صياغة المعنى بأسلوب جديد 
يستخدم فيه معان ومصطلحات حديثة» أما التي تخرج إلى حد الجانب 
المرفوض فهي عملياته التأويلية تبعًا لأستاذه الروحي الشيخ محمد عبده. 

لقد أثر العقاد في كثير من معاصريه وني كثير من أتى بعده فقد كان من 
الرموز البارزة في بداية القرن الحالى» وكان من المؤثرين في الأجيال الجديدة. 
حيث كان كثير منهم يحضر دروسه ومحاضراته ومجالسه فتأثروا به وأعجبوا 
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به» أو عن طريق مقالاته وكتبه الكثيرة. وقد كان للعقاد مجلس أسبوعي 
يحضره كثير من المثقفين وكثير من طلبة الفلسفةء يقول أنيس منصور فيه 
(وكتا تحن طلبة الدراسات الفلسفية تدوز حول غده كير من العلماء 
الكبار ... حول عبد ال رحمن بدوي ومصطفى عبد الرزاق وإبراهيم 
بيومي مدكور ومنصور باشا فهمي .. ولكن الأستاذ العقاد كان له مقام 
E E‏ ا ل 
وغيرهم وتنم مناقشات ومحاورات واسعة 

إذّا فمجلس يفده كثير من المثقفين» وكتب ومقالات يتلقاها آخرون: 
يصوغ فيها اجتهاداته وآراءه» (وأهم مؤلفات العقاد التي يشيع فيها الفكر 
الفلسفى -كما يذكر أحد الفلاسفة المشهورين-: (الله)ء و«مطالعات في 
ال وانفينا ووو الفلتيفة القر 8 واحقائق الإسلام وأباطيل 
خصومه»» و(ابن رشداء و«أين سينا» ) 

لقد كان العقاد على معرفة كبيرة بالثقافة الغربية» معرفة تتجاوز معرفة 
من عاصروه أو سبقوهء وقد أثرت على تعامله مع النص الشرعيء إلا أنها م 
تصل إلى حد الصدمة التي أصابت جيله فأدت بهم إلى إخضاع النص 
الشرعي للنقد»ء أو التأويل الواسع الذي يؤدي ا تمامًا. 

أما العقاد فيمكن القول أن تأثره جعله يسلك طريقة التأويل» ولكن 
معرفته الجيدة بحقيقة الثقافة الغربية جعلته أكثر حذرًا في عمله التأويل. 

نجد هذا الاعتراف بأثر الحياة المعاصرة عند العقاد التى فرضت بعض 
الأمفلة ی ا عدد ی رن اسراف ول را ا 
المخلوقات المادية على هذا النحو الذي ل تسبق له سابقة مثله فيها تقدم من 


(۱) أنيس منصورء في صالون العقاد كانت لنا أيام ص ١1ء‏ ط ٠۲‏ دار الشروقء» القاهرة وبيروت 
۸م 


(۲) انظر طرفا منها في المرجع السابق. 
(۳) زكي نجيب. من زاوية فلسفية ص .١5‏ 
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أدوار التاريخ الإسلامي. وقد شاركت فيه اليوم أبناء الديانات الأخرى 
من المسيحيين والإسرائيليين والبراهمة والبوذيين» فيندر أن تطلع على 
صحيفة من صحفهم تدرس المباحث اللاهوتية إلا رأيت فيها حاولات 
فى عاد فير ا ا تدهم عل شيو العلم العصري 5 
شرلاو 

فإذا كان هذا حال الأمم الأخرى» حيث طغى عليها العلم العصري» 
وأثر فيها حتى قامت بإعادة تفسير ما عندهم على ضوئه فم) الحال إِذَا 
عندنا؟ (الأمر الذي لا محل فيه للخلاف أن الإنسان العصري مطالب بفهم 
كتبه المقدسةء وفهم ما توجبه على ضميره من الفرائض والشعائر 
والواعات؟"" أماكت يمه الانينان الفصرص قور عاد ل ناوا 
يفضي إلى جواب فيقول (هل معنى ذلك أن الكتب المقدسة لا تفهم إلا كما 
فهمها المخاطبون بها لأول مرة؟ .. أو معناه أنها تفهم في كل عصر على 
جت الط ريات الله الى اهي الها او واب عدا 
ذاك فيا نعتقد هو الفهم المطلوب من ا مكلف المخاطب بالكتاب .. فإن 
المسلم مأمور في القرآن بالتفكير والتأمل والتدبر» والاستقلال بذلك عن 
الآباء والأأجداد وأحبار الزمن القديم وأئمة الدين فيه .. وليس الخطاب 
مقصورًا على العرب الأميين ولا هو بمقصور على أبناء القرن العشر-ين» 
ولكنه عام مطلق لكل عصر ولكل مكان .. إذ ليس من المعقول أن يفكر 
الإنسان على نسق واحد في جميع العصور ... إننا مطالبون بأن نفهم 
القرآن الكريم في عصر.نا كما يفهمه العرب الذين حضر.وا الدعوة 
المحمدية» لو أنهم ولدوا معنا وتعلموا ما تعلمناه وعرفوا ما عرفتاه 


000 عباس حمود العّاد» المجموعة الكاملة ( ۳/ ¥ ط أءدار الكتاب اللبناني ببروت 
ام 

(؟) المرجع السابق (۳/ 2١98141‏ 

() المرجع السابق (7/ ۱۹۷ .)١98-‏ 
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واعتبروا با نعتبر به من حوادث الحاضر وحوادث التاريخ منذ الدعوة 
اللحجدية إل البو د" 

يظهر من السياق السابق أن العقاد يدعو إلى ذ فهم القرآن فهً) عصرريًا 
ا في ا 
التفسيرات العلمية كتفسير للنصوص الشر-عية والحذر من ذلك 
والإشكال هنا في الانقطاع عن فهم السلف الذين أمرنا بالاقتداء بهم وأخذ 
العلم منهم وخاصة القرون المفضلة» وهذا الأمر ممالا يوافق عليهء وإن 
كان وافق على القسم الثاني وهو الحذر من إدخال النظريات العلمية كتفسير 
لبعض النصوص الشرعية؛ ونجد هذا الحذر حتى مع الأقوال التي سبقه بها 
الشيخ محمد عبده» حيث نجده بعد حديثه عن خطأ من يحاول تعليق (آيات 
القرآن هذه النظريات العلمية» أو الفروض الفلسفية) يذكر أن هناك 
حاولات للتوفيق قد تكون (مأمونة معقولة كقول الأستاذ الإمام الشيخ 
مل له و ا ا راض التي 

ساني _بالمكرويات: 

ا O‏ 
مشاهدات مجربة لا تقبل الجدال. فإذا قال المفسر كما قال الأستاذ إن هزيمة 
أصحاب الفيل ربا كانت من فعل هذه الجراثيم فذلك قول مأمون على 
الجواز والترجيح» ولكنه غير مأمون على الجزم والتوكيد؛ لأن الحفريات 
التاريخية قد تكشف لنا غدًا عن حجارة من سجيل أصيب بها أصحاب 
الفيل فجعلتهم كعصفي مأكول ...)7 إِذَا فمن أول كما أول محمد عبد 
فذاك قول مأمون على الجواز والترجيح وهذا التأويل مقبول» لكنه ليس 
مقبولاً قبولآ مطلقّاء وهنا يظهر احتياط العقادء ولكنه ليس احتياط المؤمن 
بقدرة الله التامة» بل هو احتياط من أجل العلوم المعاصرة التي قد تكشف 


(1)عباس محمود العقاد. المجموعة الكاملة ( ۳/ .)١198-191/‏ 
( المرجع السابق (۲/ ۲۱۲ -۲۱۳). 
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لنا هذه الحجارة» وهنا الإشكال عند مثل هو لاء. فإن كلام الله يبقى موضع 
الغموض بل ربا الشك حتى تؤيده العلوم المعاصرة» ولا ندري كيف يجوز 
عند كاتب كالعقاد الذي دافع عن الإسلام كثيرًا غا يدل على أنه مؤمن يه 
مصدق لهء ومع ذلك لا ينظر إلى هذه الآية نظرة العالم بقدرة الله» فيحملها 
على ظاهرهاء ويفسرها با فسرها السلف الصالح. 

لقد آثر العقاد فيمن حوله» وساهم في إمداد التأويل بدم جديد» مع 
احتياطه الكبير وخاصة في باب التقعيد والتأصيل وإن كان يخالفه كثيرًا في 
باب التطبيق. 

وكذلك ساهم في فتح باب التفسير كأستاذه محمد عبده ولكن بصورة 
مخالفة لما كان عليه السلف في أبواب كثيرة» وسيأتي له حديث في موطن آخر 
من هذا البحث بإذن الله إلى مرحلة العقاد لا زلنا نحس بأن التأويل يدور 
في فلك التأويل المعهود ني العالم الإسلامي إلا من توسعات حدثت في 
بعض النواحي التطبيقية وذلك عن طريق الاستفادة من المعارف الحديثة» 
ولكن بعد فترة العقاد يخرج التأويل عن حدوه المعهودة» وتدخل الفلسفة 
فيه بصورة قوية يجعل ها السيطرة» والفلسعة هنا بصورتها الغربية. 
فأصبحت لما السيطرة بحيث يتم التأويل لصالحها لا لصالح النص 
الشرعي والدين الإسلامي كما كان حادثا مع العقاد ومن قبله. 

يمكن القول بأن المنهج التأويلي يسير على نمط واحد منذ الطهطاوي 
حتى العقاد مع تطور هذا النمط مع كل شخصية جديدة إلا أن أصوله 
العامة ومقاصده وأسلوبه لا يكاد يختلف, وهذا المنهج التأويلي يستمر حتى 
هذه اللحظة» وسنقف مع فيلسوفين مشهورين في العام الإسلامي» يمثلان 
استمرارًا لهذا المنهج التأويلي من جهة المنهج فقطءه دون ارتباط 
بالشخصيات السابقة. فإذا كان بين الأفغاني ومحمد عيده والعقاد صلة 
وتواصل وإعجاب واستفادة» فإن الفيلسوفين اللذين نختم بهما هذا 
الميحث لا يرتبطان بهذا التيار. إلا من جهة اللجوء إلى التأويل والتوفيق. 
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أما الفيلسوف الأول» فهو صاحب فلسفة مشهورة في العالم الإسلامي. 
ومؤسسها في العالم الإسلامي بعد أن نقلها من الغربء ومفكرها الأول 
والمدافع عنهاء وهذه الفلسفة. هي الفلسفة الوضعية» وصاحيها هو 

وزكي نجيب محمود يتحدث كثيرًا عن الأفغاني وحمد عبده والعقاد. 
ويمدح نشاطهم» ومواقفهم إلا أن علاقته بهم تقف عند هذا الحدء أما 
منهجه التأويل فهو من إبداعه الشخصى تحت تأثير الثقافة الغربية. 

أما الفيلسوف الثاني» فهو لا يتتسب إلى تيار غربي محدد وخاصة في فترته 
المتآخرة» فهو يعلن استفادته من كل الفلسفة الغربية» وإن كان الناظر إلى 
نشاطه جد تا ه بفلسفات القرن العشر.ين وخاصة الفلسفات الماركسية 
المطورة: أو الفلسفات العلمية» مع ميله الكبير إلى الإبستمولو جي 
وتأثره الواضح بمفكريها ومنظريها في الغرب» وهذا الفيلسوف هو الدكتور 
محمد عابد الجابري» ولا أجد في بحثه آي صلة ظاهرة بينه وبين الجيل 
السابق في التأويل» ولا حتى ثناءً كثناء زكي» ولكنه يسلك نفس التيار 
التأويل» أو التوفيقي» خاصة في جانب النصوص الشر.عية» وإن كان من 
جانب آخر يعد من أشهر التقاد في الفترة المتأخرة إلا أن نقده توقف على 
السلف الصالح ولكنه لم يتجاوز ذلك إلى النصوص الشرعية» فهو ينقد ما 
بعدها فإذا وصل إليها توقف عن النقد وسلك مسلك التأويل بطريقته 
الخاصة. والآن نقف مع الفيلسوفين. 


)١(‏ الإبستمولوجيا لفظ مركب من لفظين: أحدها «أبيستها» وهو العلوء والآخر الغوس» 
وهو النظرية أو الدراسة. فمعنى الابستمولوجيا إذن «نظرية العلوم»» أو فلسفة العلوم» أي 
دراسة مبادئ العلوم» وفرضياتهاء ونتائجهاء ودراسة انتقادية توصل إلى إبراز أصلها 
المنطقي» وقيمتها الموضوعية. أنظر: المعجم الفلسفين جيل صلیا /١(‏ ۳۳)ء دار الكتاب 


اللبناني» ببرويت 587ام. 


204 


الفلسفة الوضعية والتأويل: 

يعتبر زكي نجيب محمود أشهر فيلسوف عربي ارتبطت به الفلسفة 
الوضعية في العالم الإسلامي. والفلسفة الوضعية فلسفة كانت بدايتها 
القريبة بمدرسة فينا المشهورة ثم اتسعت مع فلاسفة آخرين ومدارس 


قلسفية متنوعة. 
الو ضعية المنطقية: 


لقد ظهرت الوضعية المنطقية في أورباء في القرن العشر-ين» وأخحذت 
شهرة واسعة في وقت قصيرء وأثشرت على الحياة الفكرية في الغرب. 
وأصبحت مدرسة متميزة في الفكر الفلسفي الحديث» مع أنها بدأت تعاني 
من الانحسار. 

الوضعية المنطقية تعتبر امتدادًا للاتجاه التجريبي الذي بدأ مع بيكون» بل 
تعد الممثل الحقيقى هذا الاتجاه في القرن العشرين عند بعض الباحتين”''. 
والذئ.يرئ أن أصوها تعود إل المذخب الوضعى التقليدي عند كونت 
وستيوارت مل» ومن قبلهم) التجريبية الإنجليزية في القرن الثامن عشر. 
وهذه تمثل مصادر وأصول بعيدة» أما المباشرة فهي: 

١‏ - المدرسة التجريبية النقدية الألمانية. 

1- مدرسة نقد العلم الفرنسية» ونظريات رسل. 

- تطورات المنطق الرياضى وعلم الطبيعة عند أينشتين". 

والذي يعود له الفضل ف إخراجها هو مورتس شليك (۱۸۸۲ ~ 
5 م)» الذي تسلم كرسي الأستاذية في قسم الفلسفة عام 1977 م في 
(1) انظر إ.م. برشنسكي. الفلسفة المعاصرة في أورياء ص 4۳ء ترجمة عزت قرني» سلسلة عام 

المعرفة رقم ١56‏ الكويت 1997م 
(۲) انظر المرجع السابق ص 57. 
(۳) انظر المرجع السابق ص 947. 
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فين" '. وقد آخرجوا كتابًا يعبر عن فلسفتهم ونظرتهم عام ۱۹۲۹ م تحت 
5 = 5 

عنوان «حلقة فيينا تصورها العلمي للعام)»” '» ومنذ ذلك الوقت بدأ 
انتشارها فدخلت أوربا ووصلت إلى أمريكاء وإن كان الفلاسقة المهمون 

ع ۳ 

هذه بعض الملامح العامة حوها في أورباء أما أكبر من عرضها في العالم 
الإسلامي باللغة العربية» فهو زكي نجيب مود فقد عرضها عن طريق 
شخصياتها المشهورة» وأفكارها البارزة» مع أنهم يمثلون تنوعا يصل إلى 
حد التعارض» إلا أن زكي استطاع عرضهم وإخراجهم للعالم الإسلامي 
بصورة مترابطة ومتماسكة. 

34 5 : 

وأشهر أسس الوضعية المنطقية هي” : 

١‏ - تحديد مهمة الفلسفة بتحليل أقوال العلماء. 

؟- التمييز بين القضايا التجريبية والقضايا التحليلية. 

۳- مدا التحقق. 

وتتج عن هذه الأسس بعض القضايا منها : 

١‏ - نبد الماورائية «الميتافيزيقا». 

- رؤية جديدة للأخلاق. 

وهذه العناصر من جهة عناوينهاء لا تقبل القبول أو الرفض» فهي < 
(1) انظر: عبد الباسط سيد» الوضعية المنطقية والتراث العري- نموذج فكر زكي نجيب محمود 

الفلسفي ص ۰1٥‏ ط ١.ء‏ دار الفارابي» بيروت ٠199م.‏ 
9 انظر زكريا إبراهيم. دراسات في الفلسفة المعاصرة /١(‏ ۷ ) مكتبة مصري والفلسقة 

المعاصرة في أوريا ص 47. 
(۳) انظر: الفلسفة المعاصرة في وريا ص .٠٤‏ 
)٤(‏ انظر: عبد الباسط سيد» الوضعية المنطقية والتراث العربي ص 58. 
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عناوين عامة» ولكن عندما ننظر إلى التطبيق» نجد أن الوضعية المنطقية 
في الغرب قد هدمت وبكل قوة الفلسفات المثالية بكل صورهاء والتي 
دجيل عين الفكر الد الج في أورباء حيث قامت هذه 
الفلسفات بإيجاد نظرة بديلة عن الدين الذي عهدوه حول الكون 
والإنسان والخالق» فقامت الفلسفة الوضعية بنقدها؛ لأا لا تخضع 
لبادئ منطقهم وفلسفتهم. 

ر للميتافيزيقا فهي تركز على مصدر واحد للمعرفة وهو 
ا حراس Ala Ceo‏ 
ا مقبول وما خالفها فهو المرفوض» ومن هنا كانت كثير من المشكلات التي 
تدرسها الفلسفة القديمة مشكلات زائفة؛ لأنها لا تعبر عن معنى» يقول 
عنهم بوشنسكي: (وربا كانت اصطلاحات الفلاسفة التقليديين تعر عن 
عواطف» ولكنها فارغة من المعنى ولا تدل على شيء في رأي الوضعيين 
الجدد. الذين يرون أن مشكلات الفلسفة التقليدية» من مثل مشكلة 
ا خحات جما 0:0 
وحاولة حلها هي محض مضيعة للوقت)” “. 

TT ee 
حاولت إثبات وجود الخالق عن طرق عقلية وفلسفية» وفشلت في ذلك‎ 
لأنها تركت المنهج الذي أتى به الأنبياء» ولكن لا يعني هذا إلغاء القضايا‎ 
الدينية من التفكير لأنها قضايا لا تخضع للحس كما يرى أهل الوضعية‎ 
المنطقية.‎ 

لقد ألغى أصحاب الوضعية المنطقية القضايا الدينية عن طريق رفضهم 
للقضايا الميتافيزيقية ونقدهم الشديد لحاء وهذا الموقف المتطرف في رفض 
الميتافيزيقاء ورفض كل القضايا الغيبية التي لا تخضع للحس» وضعهم في 
(1) انظر: بوشنسكي» الفلسفة المعاصرة في أوربا ص 47 . 
(؟) بوشنسكيء الفلسفة المعاصرة في أوربا ص .٠٠١‏ 
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ا لجانب الإلحادي» ويهذا أصبحت الوضعية المنطقية فلسفة إلحادية. 

بالغ هؤلاء في تعظيم شأن الحس حتى أصبح ذلك هو الحقيقة الوحيدة 
المعبرة عن العلمء وإذا ذكر العلم فلا بد أن يكون محسوسّاء أما إذا لم يكن 
محسوسًا فهو ليس بعلم» ويوضع في قسم العاطفة والفن والوجدان» 
فقادهم هذا إلى القليل من شأن القضايا الغائبة» ثم إذا كان أحدهم في بيئة 
ملحدة أو تسمح بالإلحاد فإنه ينكر الإيمان بها وينقدها دون حرج. 

وتعدى ذلك إلى القيم والأخلاق والسلوك وتم إلغاؤها من قسم 
الحقائق العلمية. 

وما بقي معترفا به كعلم وكحقائق علمية هو فقط علم الحساب 
والفيزياء والطب والحندسة وعلم النفس والاجتماع وما شابهها؛ لأا علوم 
يمكن التحقق من صدقها بوقائع محسوسة. 

فيها سبق كان الحديث عن بعض قضايا الفلسفة الوضعية في الغرب أما 
في العالم الإسلامي فشهرتها كانت مع داعيتها الكبير زكي نجيب محمود) 
الذي نقلها إلى العام الإسلامي ونشر-ها عبر تدريسه سنين طويلة في 
الجامعات» وعن طريق المقالات المتنوعة في الصحف والمجلات» وعن 
طريق المحاضرات» والندوات» وعن طريق كتبه المتنوعة. 

وكان الأصل أن يوضع التيار الوضعي في جانب النشاط النقدي 
لوقفها الإلحادي ورفضها للأديان في وجهها الغربيء إلا أن نشاط زكى 
نجيب في إدخاها إلى العالم الإسلامي صاحبه بعض التغييرات لوجهها 
الإلحادي» للامست هذه التغييرات شكلها وظاهرها دون أن تلامس 
حقيقتها ومضموغا الإلحادي» فسعى عبر هذه التغييرات إلى حاولة التوفيق 
)١(‏ عبد الرحمن بدوي» موسوعة الفلسفة )۲۲١ /١(‏ . 
() انظر: ماهر عبد القادرء خرافة الوضعية المنطقية ص وما بعدهاء دار المعرفة الحامعيةء 


صر » وانظر: الدراسة التي عملها عبد الباسط سيد حول زكي نجيب بعتوان: الوضعية 
المنطقية والتراث العري. 
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نها وبين التراث» ومن ضمن هذا التراث الإسلام. 
يعد أن عرفنا قصتها في الخرب ثم اتقاها إل العال الإسلامي. 

الناظر إلى كتابات زكي نجيب يجد بعض الأصول التى ينطلق منهاء 
والتي توجه جهوده الفلسفية» وجهود الوضعيين عمومّاء ومن أهمها: 

الأصل الأول: التعظيم الواسع لشأن الحس وجعله المقياس الحقيقى 
والوحيد للحقيقة العلميةء فلا توجد حقيقة علمية إلا إذا كانت محسوسةء 
ومهم| تنوعت عباراته حول الحس فإن حقيقتها تعود حول هذا الأصل» 
فقد يستخدم عبارات مثل الدعوة إلى الل والعلم» فإذا تأملنا هذه 
الدعوة وجدناها دعوة إلى عقلانية حسوسة» أو ذات 0 شواهل غسوسة. 
را ا e‏ 
ثم يعرقنا بالعبارة التحليلية فهي (التي لا : ول شيا بيني ةاجن افع 
الذي نتحدث عنه فهي لا تفعل سوى أن تحلل ذلك الموضوع إلى عناصره 
بعضها أ ركا أما الغازة ال كي فهى (التى تقول للف شرا جديا 
إذا أردت تصديقه أو تكذيبه, كان لا بد لك من الخروج إلى حيث الطبيعة 
تشاهدهاء لتقارن ما تأتيك به الخيرة الحسية منهاء بها تزعمه لك عبارة 
ال اق أمام عا [ماعبارة دا و 
عبارة تخبرك عن شيء» والعبارة الثانية بحصر محال التأكد منها بالخبرة 
الحسية» ويلزم من هذا نفي العبارات التي لا تدركها حواسناء يقول: (فإذا 
طلبت إليه أن يدلك على الخبرة الحسية التي من شأنها أن تطلعك على تلك 
الكائنات» حتى ترى لنفسك إن كانت حقًا موصوفة بالصفات التى زعمها 
0 زكي نجيب حمود» موقف من اليتا فيزيقاء ص ۷۸ ط ۳ دار الشروقء القاهرة» 19/1 م. 
(0 كي نجيب محمود موقف من المیتا فيزيقاء ص ۷۸ -۷۹. 
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أو لم تكن» أجابك بأنها ليست مما يمس .. وإذن فهو في موقف عجيب: 
يقول كلامًا عن «أشياء» ثم يرفض أن يدلك كيف يمكن أن نلتمس تلك 
(الأشياء» في خبرتك لتصدقه أو تكذيه؛ فلا هو على استعداد أن يحقق لنا ما 
يقوله بالخبرة الحسية كما يفعل الذين يحدثوننا عن الأشياء الخارجية في 
العلوم أو في الحياة الجارية» ولا هو بقانع أن يجيء كلامه تحصيل حاصل 
حتى نصفه بالصدق من غير التجاء إلى خبرة حسية -وإذن فلا هو يقول 
عبارات تركيبية كالتي يقوها العلماء الطبيعيون» ولا عبارات تحليلية كالتي 
يقولها علماء الرياضة ..). 

لقد وضع زكي هذه التقسيمات أثناء نقده للميتافيزيقاء وإذا كانت 
الوضعية أصابت في بعض جوانبها النقدية» وخاصة مع الميتافيزيقاء فإن 
هذا لا يعني أن أصول الوضعية صحيحة وسليمة» أو أننا سنقبل كل 
حل ال ا ال وإلغاء كل شيء 
لا تمس وإخراجه من خانة العلم» وهذه م* مشكلة زكي والوضعية عمومًاء 
فهم لا يقبلون بشيءٍ على أنه علمي إلا إذا كان محسوسّاء وهنا سيأتي سوال 
مهم لو لاء -وحديثنا مع المسلمين منهم- ماذا عن الإسلام؟ وماذا عن 
الآديان الساوية؟ أليست الاديان الساوية تقوم على اعتقادات غيبية كثيرة 
غير حسوسة؟ أليس أعظم ما في الأديان هو الإيمان بالله وملائكته واليوم 
الآخر وكلها بن الأموو الحبية الى لاحن راا 

الحل عند هؤلاء سهل للغاية» ولكنه في الوقت نفسه عقيم للغاية» الحل 
إخراج الأديان من حيز العلم وحيز الحقيقة إلى حيز آخر» سيأ الحديث 
عنه» ولو قالوا أن الآديان الساوية تخرج من حيز الميتافيزيقا لكان الأمر 
أخف ولكان شبيها -مع الفارق- بنقد المسلمين للمتكلمين والفلاسفة 
والصوفية أهل البناءات الوهمية والأصول الباطلةء ولكن مشكلة 


)1( المرجع السابق ص الى وانظر: زکي جیب من زأوية فلسفية ص ۰ صل ٤ء‏ دار 
الشروق القاهرة وبيروت» 1997م. 
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الوضعيين نهم يخرجون الأديان تمامًا من حيز العلم إلى حيز الوجدان. 

إذا فالعبارات التي لا يشهد ها الحسء »هي عبارات غير ذات معنى 
وهي عبارات فارغة » وزائفة» ومن أمثلة ذلك: الخير وا لجال والقيم 
والشر والواجب والجميل والقبيح” ]| حسن أحوالها أن توضع في جانب 
الشعور والعبارات الشعورية والفنية والآدبية» أما العلمية الحقيقية فلا. 

وهذا الأصل الفاسد يترتب عليه مفاسد كثيرة» ويلزم منه لوازم خخطيرة 
لا بد أن يقع فيها من تمسك بهذا الأصلء وعلى سييل المثال: 

ينتج عن هذا الأصل تعظيم الحياة المادية المحسوسة على حساب الحياة 
الغيبية» ولا يخرجهم من هذه الإشكالية زعمهم المتكرر بأنهم لا يناقشون 
الأديان وعقائدها وإنم) يناقشون الجمل العلمية أو التي تدعي العلمء فلو 
صدقناهم في هذه الدعوى فإن هذا لا يعني اهتامهم بأمر الآديان وأمور 
الغيب لأنهم أضافوها إلى المجال الوجداني» ومعروف أن الناس يقبلون 
على العلم ويصدقونه ويثقون فيه ويحتكمون إليه» فإذا وضع الدين في 
الجانب العاطفي وأخرج من الجانب العلمي والعقلي ضعف شأنه عند 
الناس» وضاعت منزلته ومكانته» وصدق الناس بعدم علميته من آثار 
دعوة الوضعيين» هذا الكلام مع عدم تسليمنا أصلاً بما قالوا من كونها 
وجدانية غير علمية وغير حقيقية فإذا كان با ع وخنو دما يبوك ردي 
(يتوقف الحكم على شعب بالتقدم أو الجموه | > وكان العلم فقط ما كان 
حسوسًاء عندها تلغى العقائد ومكانتها ولا تصبح لصلاح البشر-ية 
وفسادها. 


.87 انظر: موقف من اليتا فيزيقا ص‎ )١( 

(۲) انظر: المرجع السابق ص ۰۱۱۰ ٠۲۸۰۱۱۲‏ وانظر: من زاوية فلسفية ص .١١١‏ 

(۳) انظر: زكي نجيب محمود» رؤية إسلامية ص 57» ط ٠۲‏ دار الشروق» القاهرة وبيروت 
07م 
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الأصل الثاني : 

تبني التقسيم العلماني بين الدين والعلم» مع تقويته عن طريق بعض 
الأفكار الفلسفية في جانبها الوضعيء والتركيز على هذا التقسيم موجود 
عند زكى في كتاباته القديمة والأأخيرة على حد سواءً. 

يُعَدٌ هذا التقسيم من الأصول الراسسخة في الوضعية العربية- التي 
ينطلقون منهاء وتوجه نشاطهم تجاه الإسلام ونصوصه. 

يقول زكي عن منهجيته: (الوضعية المنطقية أو التجريبية العلمية» التي 
اعتنقها (أنها تصب «كل» اهتمامها في مجال التفكير «العلمى)» وليس 
يكون هو الجزء الأكبر من ذلك النشاطء فهناك إلى جاتب التفكير العلمى 
ضروب الوجدان بشتى صنوفهاء ومن أهمها الجانب الديني من الإنسان» 
والفنء والشعر» وساف الوا الوبداع الأدبي» ومنها الجيأة العاطفية 
والانفعالية التي يحياها الإنسان كل يوم ويعبر عنها قولاً وسلوكاء لكنه هو 
التفكير (العلمي»؟ وحده الذي يستوعب اهتام الوضعية المنطقيةء وهذه 
نقطة هامة؛ لأن الشروط التى يتطلبها التفكير العلمى» قد لا تكون هى 
التي تتطلبها الحياة الوجدانية عندما تعبر عن نفسها بصورة من الصور 

١ 

الكثيرة التي ذكرنا بعضها)” '. 

إذا فحياة الإنسان لها نوعان من النشاط» نشاط علمى يتعلق بالعقل» 
العقل يكون التفاهم بين الناس قاتا على أساس ما يمكن مراجعته وضبطه 


() زكي نجيب. قصة عقل ص 45 - ٩٥‏ ط 3)» دار الشروقء القاهرة وبيروت ۱۹۹۳ م. 
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عالق ولا شيط ار عكر صاب E‏ 

هكذا يضع زكي الدين في جانب الوجدانء وما كان موطنه الوجدان 
فلا سبيل إلى الحكم عليه بالخطأ والصواب» ولا سبيل إلى إدخاله في الجانب 
العلمي» وعالم الحقائق العلمية والعقلية» وهنا تتكرر مشكلة الفلسفة 
القديمة والحديثة مع الدين» فالفلسفة لا تعترف للدين بأي صورة علمية 
أو عقلية أو حقيقية» هي قديًا مثالات» ومع تيارات أخرى أساطير» ومع 
الوضعية أمور وجدانية. وربا يعترض معترض بأن زكي قد مر بمراحل» 
فمرحلة كان فيها وضعيًا صرفا ثم انتقل إلى المرحلة التوفيقية بدأ من كتابه 
تجديد الفكر العربي. 

ولكن الناظر إلى زكى في كتابه هذا وقي كتبه التى بعده يجده متمسكًا هذا 
الأ وهر كرو اة ف كت علدا بسلا عا 
ب«الديانات المختلفةفهى (مشل ا للتسقات العكرية العى تنو عل 
ا"مبادئ» کل منها يضع كتابه أمامه ((مبدآ٤‏ يسير منه ويستتبط E‏ ا 
سبق أن يين قبلها آن الحقائق لا يقال غنها مبادئ ‏ (لأعها عتدكل تكو 
مفروضة على الإنسان» ولا يكون الإنسان هو فارضها)”' والمبادئ (في 
شتى البناءات الفكرية» ليست «حقائق» تفرض نفسها على الإنسان بحيث 
لا يكون له قبل على تغييرها وتبديلهاء بل هي -بحكم طبيعتها- «فروض» 
يفرضها الإنسان لنفسه حرًا مختارّاء وهو يفرضها لتخدم أغراضه. فإن هي 
أفلحت في خدمة تلك الأغراضء كان بهاء وإلا فهو يبدا بسواها حتى يقع 
على أنفع المبادئ لحياته العملية)“. 


() المرجع السابق ص ٠.٠.١‏ وأنظر: رؤية إسلامية ص ٤٦‏ ۔ 

(۳) زكي نجيب محمود. تجديد الفكر العري» ص ٤۹ء‏ ط لاء دار الشر.وق. القاهرة وبيروت 
A۲‏ م. 

(۳) المرجع السابق ص ۱۹۳ . 

(0) المرجع السابق عن 1517 

(8) المرجع السايق ص ۱۹۷ 
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ذا الآدياة ورعمود الا مد عقاف وبرت اف إل لكاتب الوكدان هذا 
الجانب الذي تتحكم فيه أهواؤنا لا عقولنا. 

نعم نحن نعترف بأن هناك مبادئ تتغير عند الأمم لأنها ميادئ غير 
حقيقية» ولكن لا يعني هذا تعميم الأمر على كل المبادئ» وهنا أكبر إشكال 
للفلسفة مع الدينء أنها تعمم ببعض القضايا وبعض الحالات دون فحص 
هذا التعميم والتأكد من سلامته» إن الانتقال من الجزء إلى الكلء ومن 
حالات معينة لتصبح قاعدة عامة» دون النظر في صحة الانتقال وسلامته. 
يؤدي إلى ممحاطر كبيرة» ومفاسد علمية وعقدية كثيرة» فما اتفقت عليه 
الأديان السماوية من الأصولء وما ذكرته من أخباره لم تتغير كما يزعم» وإنما 
الذي يتغير هو الناس» فمرة يبتعدون عن الحق ومرة يقتربون» وتبعًا هذا 
يتغير موقف الناس من الأديان السماوية. 

لقد كان زكي نجيب يرى أنه بهذا الفصلء وهذا التصورء قد حل كل 
اا و ا فلط توو انر( 
عرف صاحبنا كيف يفرق بين عقله» مستندًا إلى منطق الفكر في استدلاله 
الأحكام من الشواهد والمقدمات» من جهة» ونبض القلب بالإيمان وبالحب 
وبنشوة الفن» من جهة أخرىء أقول: إن صاحينا منذ عرف ذلك بات 
يأخذه العجب الذي لا ينقضىء عن يخلطون -عامدين متعمدين- بين ما 

» ومأاهږ د E‏ ۰ 

هو علمء وما هو دين 

إن زكي يصر على إخراج الدين من الجانب العلمي والعقلي» ويتعجب 
-في كتاب يحمل عنوانًا إسلاميًا- من أولئك الذين يخرجون الدين من 
جانبه الوجداني إلى الجانب العلمي والعقلي» ويواجه ىا يقول في مكان آخر 
هجوم من المدافعين عن الدين» يقول: (طالما قوبلت بجوم واستنكار ..) 
بسبب وضعيته؛ لأنها تسيء إلى قضايا دينية فهم يرون أن (لدينا كلامًا من 


.٤١ رؤية إسلامية ص‎ )١( 
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أعز الكلام على نفوسنا وأغلاه» بعيد بطبيعته كل البعد أن يقبل التقييد 
بتلك الشروطء فمثلاً إذا قلنا إن كل جملة مطالبة -لكي تكون مقبولة من 
الناحية المنطقية- بأن تكون صورة متطابقة مع واقعة من الوقائع الممكنة 
تلقيها با لحواس البشرية» وإلا كانت غير ذات معنى» فقد يعترض علينا 
مستنكر قاتلاً: وما قولك -إذن- في جملة تتحدث عن الملائكة» بل عن الله 
سبحانه وتعالى» وما أكثر ما سمعت اعتراضات من هذا القبيل» فلو أن 
هؤلاء المستنكرين وضعوا نصب ذاكرتهم دات هذا الذي أسلفتهء وهو أن 
شروطنا موجهة نحو ميدان واحد فقط» هو ميدان العلوم الطبيعية وحدهاء 
ذا اتر ضرا وما اسشكروا)"'". ليست المشكلة أن يتحدث عن العللوم 
الطبيعية -مع أنه دخل في غيرها- لكن المشكلة هو إخراجه الدين من 
جانب الحقائق إلى جانب الشعور والوجدان»ء وجعله تبعًا لذلك لغة الدين 
لغة شعورية بين| لغة العلم هي اللغة العقلية فقط. هنا الإشكال الفعلي. 
ولكن زكي يخرج المشكلة إلى غير أرضهاء مع أنه أحيانًا يعود إلى المشكلة 
ليقر مها وجهة نظره العلمانية والوضعية» فهو بعد صفحة من الكلام السابق 
يذكر أن سبب مشكلته التى حدثت بسبب كتابه (خرافة الميتافيزيقا»» أن 
الناس يخلطون بين الدين والفلسفة (فحملوا كلامي اموجه إلى فكر فلسفي 
من طراز معين» على عقائد الدين» ولو تذكروا ما كنت أحرص الناس على 
أن يتذكروه» وهو أن جال الإيمان الديني مختلف عن مجال التفكير المقيد 
بمنطق العقل العلمى؛ لآن الإيهان تصديق بغير برهان»ء وأما منطق العقل 
فطريق لليراهين 0 

بهاذا نخرج من هذا الكلام؟ نما نخرج به» أن الإيمان وأمور الدينء 
والنصوص الدينية» في الجانب الوجداني» التي يصدقها من يتأثر بها 
ويعجب بهاء لكن لا يعني هذا أنه يمكن البرهنة عليها بمنهج عقلي 
)١(‏ قصة عقل ص ۱۰۸ .٠١۹-‏ 
(۲) قصة عقل ص ١١١‏ . 
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وعلمي» فهي غير علمية ولا تمثل حقائق علمية. 

إن المسلم يعترف بل ويعتقد ويقر بوجود حقائق مشاهدة وحقائق 
غائبةء إلا أنه في الوقت نفسه لا يجعل معرفتها حصورة بطريق واحد» 
بحيث إذا لم يشهد ها هذا الطريق الوحيد خرجت عن كونها حقائق فتسمّى 
بمسميات أخرى كمبادئ أو فرضيات أو غير ذلك. 

فما أتى به الرسل عليهم الصلاة والسلام من أعظم الحقائق وأصدقهاء 
والعقل السليمء والنقل الصحيح» والفطرة السليمة» كلها تدل على هذه 
الحقائق» ولكن لو حدث تقصير في بعض الأدلة فلا يعنى انتفاء الأدلة 
الأخرىء فقد يقصر الدليل العقلي أو العلمي» ولكن معنا الدليل النبوي» 
فإف عدم الدليل العين لا يتلم عد المدلرل الممينء فكيقت وسا أثى به 
هؤلاء لا حرج عن كونه اجتهادات بشريةء قال بها فئة معينة وخالفها فئات 
كثيرة في الاتجاه ذاته. 

إذا كان يحق أو يجوز لأحدهم أن جعل قواعد معينة لتضبط بعض ما 
يشاهده أو يعايشه أو يتعامل معه» مثل ما فعلت الوضعية مع العلوم» لكن 
لا يحق لهم ولا يجوز أن يخرجوا غيرها من الحقائق والعلوم بحجة أن 
قواعدهم لم تنطبق عليهاء أو يرموها من أجل التخلص منها في قسم 
مصطنع كالوجدان والشعور مثلاء وإدخال كل ما لا تنطبق قواعدهم 
وقوانينهم عليه داخل هذا القسم. 

وخلاصة الكلام: إذا كان منهج الو ضعية المنطقية لا رث يقبت غلمية الا دان 
السماوية ونصوصهاء ولا يثبت حقائقهاء فلا يصح 5 الأديسان 
ونصوصها من جانب العلم والحقيقة ووضعه فقط في جاتب الشعور 
NE‏ اوشيعي EE‏ ابسن الأخر لتو من يدت 
عات e‏ يشبت عن طريق هذا الدليل فقد ثبت عن طريق 
آخر» وأعظم ريق بت ورين النبوة» وعن طريق الوحي. 


شف 


ومن هنا فلا يجوز اعتراضه أو تكذيبه بنصوص نبوية لأن منهجه ل 
يثبتهاء ويعتبر ما يفعله أحيانًا باسم العلم والعقل ما يخالف العلم والعقمل» 
ففي أحد المواضع يعترض على أحد النصوص ويكذب بها دون أي 
احترازء ودون مراعاة لما سبق من القول» فعند حديثه عن حديث الذبابة 
وحديث سجود الشمس أثناء رده على أحد المشايخ كا يقول يختم مناقشته 
بالتالي (ومتى قرأت تلك المقالات؟ متى؟ منذ ألف عام منذ مائة عام؟ منذ 
عام واحد؟ لا والله» بل منذ آسبوعين» وهذه هي ثقافتنا بعد كل ما صنعه 
محمد عبده» ولطفى السيد» والعقادء وطه حسين!! وأعجب منه أن يكون 
هذا نموذجًا من قافتنا اليوم» أن تراهم يدرجونه في مقولة الإان)“. 

فيا سبق كان الحديث يدور حول أصلين من الأصول المهمة عند 
الوضعيين وعند زكي نجيب محمود, فهما من الأصول التي تحرك تفكيرهم 
ونشاطهم» وتؤثر في مواقفهم من النصوص الشرعية. 

وهذان الأصلان» إعلاء شأن الحس وجعله المقياس الأسامي للعلم 
والحقيقة» وتقسيم نشاطات الإنسان إلى جانين علمي ووجداني ثم وضع 
الدين في جانب الوجدان. كل ذلك ساهم في ظهور تصورات فاسدة عند 
الوضعيين ومن أسوئها: إلغاء الغيب والحياة الأخرى وعدم الاهتمام بهماء 
والإعلاء من شأن الحياة الدنياء ومن شأن العلوم المادية على حساب علوم 
الدين» واعتبار العلوم المادية هي المقياس الحقيقي لنضج الشعوب 
وتطورها وتقدمها. وقطع الصلة مع الله» وفصل الإنسان عن خالقه وربطه 
بدنياه فقط . 

يقول زكى نجيب: (.. التراث كله بالنسبة إلى عصر.نا قد فقد مكانته؛ 
لأنه يدور دااع عور الات ناما دو ةع ا 
نلتمسه اليوم في فة مؤرقة هو حور تدور عليه العلاقة بين الإنسان 


¥۲ 


ol‏ وه N‏ والفقسقة الخريية باذزات 
والتى يذكر بأن اتجاهاتها الأربعة الأساسية ذات جذر مشترك (هو اتخاذ 
«الإنسان» في حياته الدنيوية هو حور الاهتام)” 2. 

ومن هذه التصورات كذلك تصورهم للغة بأنها تنقسم حسب ما تعبر 
عنهء فإن كانت تعبر عن علم فهي عبارات علمية إما تحليلية وإما تركيبية. 
وإن كانت تعبر عن الدين والأدب والفن والشعر فهى عبارات وجدانية 
وفنية. 1 

بعد النظر السابق إلى بعض الأصول للوضعية المنطقية وآثارهاء نصل 
إلى السؤال المركزي في البحث» كيف كان موقفهم من النص الشرعي؟ 

من الكلام السابق يتبين أن الوضعية المنطقية لا تختلف عن غيرها من 
الفلسفات في تصورها للأديان السماوية وكتبهاء وحقيقة هذا التصور أن 
الأديان ونصوصها ليست حقيقية وإنما هي تخييل» ونجدها عند الوضعية 
نصوص لا حقائق مقابل ها فهي نصوص وجدانية موجهة إلى قلب 
الإنسان فقط» وليس إلى عقله لأا نصوص لا ينطبق عليها معيار الصواب 
والخطاً العقلى أي الوضعية المنطقية- فأغلب ما في هذه النصوص من 
الاعات الت ا وهنه مون ل ك معرنة العير ابه و طا فيا لاذه 
لا يوجد لها شاهد حسي. صحيح أن زكي يرفض أن يتهم بذلك؛ لأنه كما 
يرى قد حل الإشكال برمي النصوص الدينية في الجانب الوجداني» ونحن 
نرى الي شكال هنا بالتحديد» نراه في وضعه للنصوص النبوية في قسم 
الوجدانء وني قسم المبادئ التي لا يمكن البرهنة عليهاء ويدخلها في قسم 
الوجدان فتتحكم فيها الأهواء والرغبات. فإذا كان هذا منطق الوضعية 
فهاذا يتصور منهم بعد ذلك ! 


.١١١ تجديد الفكر العربي ص‎ )١( 
.۷۳ قصة عقل ص‎ )۲( 
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من الطبيعي أن يكون الموقف في الغالب على حالين: 

١-إمارفض‏ النصوص ونقدها إذا خالفت قواعدهم ومناهجهم» 
وهذا ما حدث قي الغرب. 

- أو قبولهاء ولكن بعد حصر.ها في نطاق ضيق من حياة الإنسان. 
ووضعها في قسم ثانوي بعيد عن الاهتام العلمي والفكري» وهذاما 
حصل بصورة كبيرة مع زكي نجيب محمود. 

ومع آنه قبلها بالصورة السابقة» وهذا الأمر بعد تحوله سكا يقول عن 
نفسه- إلا أنه مع ذلك لا يتركها -أي النصوص- كا هي بل يقوم بتأويلها 
تأويلات غريبةء أو تفسيرها تفسيرات حديثة. 

لقد كان الأصل المناسب لفكر الفلسفة الوضعية المنطقية هو رفض 
النصوص الدينية وهذا ما تأخذ به الوضعية المنطقية في الغرب وهذا 
فروادها من الملاحدة في نظر الفكر الفلسفي» أما في العالم الإسلامي فبعض 
الوضعيين يميل إلى الحال الأول» وأكثرهم على الحال الثاني» وخاصة 
فيلسوفها الكبير زكي نجيب. 

لقد كان زكى نجيب ف البداية يميل إلى الحال الأول» أي رفض كل 
لات دون اا رفا نحت ا اعدم دل تلم و فا 
bE Eel‏ 
فكرية جديدة» هي طريقي إلى يومي هذا" ويشر.ح لنا هذا الأمرء وهو 
كلام يحتاج إلى تأمل؛ لأنه يصف حال عشرات المتبعثين إلى أوربا حيث 
يقول عن نفسه» (فهو واحد من ألوف المثقفين العرب» الذين فتحت 
عيونهم على فكر أوربي -قديم جديد- حتى سبقت إلى خواطرهم ظنون 
بآن ذلك هو الفكر الإنساني الذي لا فكر سواه؛ لأن عيوءهم لم تفتح على 
غيره لتراه؛ وليشت هذه الحال مع كاتب هذه الصفحات أعوامًا بعد أعوام: 


)١(‏ قصة عقل ص جر 
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الفكر الأوربي دراسته وهو طالب» والفكر الأوري تدريسه وهو أستاف 
. ٍِ 5 ع يد فد - ل اق 5 1 ١‏ 
والفكر الأوربي مسلاته كلما أراد التسلية في أوقات الفراغ)” '. ولكن زكي 
نجيب لم يستمر على هذه الحال فقد حدثت له في أعوامه الأخيرة (صحوة 
قلقة؛ فلقد فوجئ وهو في نضح سنيه» بأن مشكلة المشكلات في حياتنا 
الثقافية الراهنةء ليست هي: كم أخذنا من ثقافات الغرب وكم ينبغي لنا أن 
نزيد؟ إذ لو كان الأمر كذلك لمان» فا علينا إلا أن نضاعف من سرعة 
المطابع» ونزيد من عدد المترجمينء فإذا الثقافات الغربية قد رصت على 
زَفوفما تالا لوف بد آن كانت ترصن بان لکن لاء لست هذه عن 
الشكلة) ۰ 
هنا سيكشف لنا زكي عن المشكلة الحقيقيةء هذه المشكلة التي ستتحكم 
في مشاريعه المستقبلية» والتى جعلها شغله الشاغل» وقضيته الآساسية» 
وأخذ مها بعد ذلك من تأثر به أو تتلمذ عليه» هذه (المشكلة على الحقيقة 
هي: كيف نوائم بين ذلك الفكر الوافد الذي بغيره يفلت منا عصر.نا أو 
e 1‏ ¢ 9 
نفلت منهء وبين تراشا الذى بخيره تفلت منه عروبتنا أو نفلت منه؟)” 0 
المشكلة إِذا أننا إذا لم تأخذ بالفكر الغربي وهنا فكر مفهوم مطلق- فلن 
ندخل العصر. والمشكلة الأكبر كيف نأخذه ونوفق بينه وبين تراشا - 
والتراث هنا مفهوم واسع يدخل فيه الإسلام- أما سبب حرصه على 
التراث فلكي لا تفلت منا عروبتناء وليس الحرص من أجل ديننا. ومع أن 
أمثلة الفكر الغربي التى ذكرها كثيرة وكذلك أمثلة التراث التى ذكرها 
كثيرة» وهذه لا تهم في البحث كثيرّاء وإنما المهم هو تعامله مع الإسلام 
ونصوصه الموجودة ضمن هذا التراث كيف كان؟ ومع هذا فقد وضع زكي 
منهجًا عامًا للتوفيق بين الفكر الغربي والتراث» ثم أتت التطبيقات بعد 
(۲)تجديد الفكر العربي ص ١‏ -1. 
() المرجع السايق ص 3 . 
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ذلك» فكان منها ما له علاقة بالبحثء وكان منها أمور خارجة عن البحث» 
وبا أن المنهج واحد لكل القضاياء فلا بد من إبراز هذا المنهج التوفيقي ثم 
ننظر إلى بعض التطبيقات الخاصة بنصوص الإسلام» والتي برز من خلاها 
عمله التأويل بصورته الحديدة التى وضعها. 

تكن كان الترقق وما عات ناو 1 ا شيعي اله نكيت إن 
كرون الطررف 6 

أخذ هذا التوفيق صورًا مختلفة» حاول زكي -شرحها في كتابيهتجديد 
الفكر العري» و«قصة عقل» ولكن جميع الصور يجمعها أصل واحدء هذا 
الأصل يعد قلب المنهج الجديد والأخير للتوفيق بين تراثنا بمفهومه 
الواسع» وثقافة الغرب بمفهومها الواسع كذلك» وخلاصة هذا الأصل: 
أن ما يمكن أخذه من التراث هو اللفظ» ويكون المضمون من العصر. أي 
من ثقافة الغرب. أي وضع مضمون جديد وعصري غالبًا ما يكون غربي 
داخل اللفظ التراثي. 

وقد اعتمد زكي في بناته هذا المنهج على فتتين: 

الفئة الأولى من التراث الإسلامى ومن المحيط الإسلامىء والفئة الثانية 
عن لظ اتقو الل 700 1 

الفئة الأولى: هي فئة المؤولة في العالم الإسلاميء أي أهل المنهج التأويلي 
وخاصة أهل الجانب العقلاني» كالمعتزلة بالذات والفلاسفة وأحيانًا 
الأشاعرة» وهؤلاء في تراثنا القديم» أما من العصر. الحديث» فيركز على 
أشهر شخصيتين قامتا بالتأويل وهما محمد عبده وعباس محمود العقادء فهو 
يذك رهما داقّاء ويترحم على أيامهماء ويثني عليهما كثيرًا. 

لاذا يذهب إلى التوفيق ومن ثم إلى التأويل؟ الجواب أن الذهاب إلى 
ذلك يكون عند التعارض بين أمرين» مع عدم الإمكانية بالتضحية بأي 
منهما. وبا أن ذلك قد حدث مع زكي» فا حل هو العودة إلى التراث في 
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جانبه العقلاني لأخذ منهجه في حل مثل هذه الإشكاليات المزعومة» وقد 
كان المنهج المشهور هو التوفيق عن طريق استعمال التأويل» وهذا المنهج كا 
يقول زكي هو المنهج الذي طبع حركة الفلسفة في كل العصور الوسطى» 
فقد كان نشاطهم منصبًا على التوفيق بين النصوص الشر.عية والنصوص 
القلة ".وهنا ما آنا تناه الا 

أما من أين تأخذ هذا المنهج؟ فهو يركز على الجانب العقلاني كما يقول» 
أي الذين أعلوا من شأن العقل» فأعطوه الحق في هذا التأويل (عقيدة عندي 
بأنه إذا أراد الخلف -الذي هو نحن العرب في عصر.نا القائم- أن ي ء 
0 »فلن يكون ذلك إلا عن طريق الجانب العاقل في حياة 
ل ونحن نوافقه في هذا الكلام الجميل» ولكن عندما يدخل في 
التفاصيل يبدأ ا لخلاف» فهو ينظر إلى الجانب العاقل بنظرته الخاصة» لا كما 
هو حادث في تاريخنا الإسلامي فعلاء فهذا الجانب العقلاني يتمثل عنده في 
فئات معينة ويخص منهم المعتزلة (وييدو لكاتب هذه الصفحات أن أهم 
جماعة يمكن لعصر.نا أن يرثها في وجهة نظرها -بغض النظر عن 
الموضوعات التي كانت مطروحة لبحثها؛ لأن لكل عصر موضوعاته التي 
تعنيه قبل سواها- أعني أن يرثها في طريقتها ومنهاجها عند النظر إلى 
الأمورء 3 المعتزلة التي جعلت «العقل» مبدأها الأساسي كل) 
أشكل أمر ..) مع إيراده لاعتراض مخالفيهم وخاصة الشيعة على هذا 
الوقف فإن (إمعان النظر ني موقفهم يبون أنهم امو اکر ا 


ذاعها)! ' وهو بغر حقيقة هذا الوقف دون اغتراض . 


() انظر زكي نجيب عمود» المعقول واللامعقول في تراثنا الفكري ص ۱۷۸ء ط 5؛ دار 
الشروقء القاهرة وبيروت 14917م. 

(۲) المعقول واللامعقول ص .١9‏ 

(۳) تجديد الفكر العربي ص .1١8- ١١1‏ 

() المرجع السابق ص .١١8‏ 
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يضيف إلى هؤلاء كل من كان له مواقف عقلانية في تعامله» حتى وإن 
كان له مواقف أخرى غير عقلانية مثل الأشاعرة والفلاسفة والأدياء. 

التراث الإسلامى کا ير الحابری- ‏ يحوئ ثلاث فقات:ييتها 
تقارب من جهة وتباعد من جهة» وبينها نقطة التقاء واحدة هي الكتاب 
المنزل ثم ينقسمون بعدها إلى ثلاث فعات: | 

١‏ - فئة تقف عند التنزيل ومعه. 

١‏ - وفئة ترى أن له حقائق باطنة تحاول كشفها عن طريق الحدس 
والإهام. 

۳- وفئة يريدون أن يكون العقل أداتهم التي يعالجون بها الفهم 
والتأويل. 

والفئة الثالثة: هي فئة المعتزلة بالذات» أو كل من يقترب منهم» فهو 
يصل بعد دراسة الفتات إلى النتيجة التالية (لو استطعنا أن نركز على محورين 
من المحاور الثلاثة السالف ذكرهاء فنركز على الجانب العقلاني من جهة 
وعلى الجانب السلفي المعتدل من جهة أخرى» لاستطعنا بأوهما أن نواجه 
عصرنا وهو عصر العلوم القائمة على عقل صرف متكئين في الوقت نمسه 
على أصول الشريعة الإسلامية والدراسات اللغوية والنحوية والفقهية التي 
هي قوام السلفي» على أن تكون هي السلفية التي تجعل للعقل نصيبه من 
ا كل اديت ا e‏ 

وأي موقف يظهر من التيار العقلاني فهو مقبول ما دام نابعًا من العقل» 
وهكذا تجده يلتمس الأعذار لهم مهما كان موقفهم» وليته يعرض موقف 
آهل الحق فقط ما دام أنه بمثل هذا التسامح» وعندما أعلى إخوان الصفا من 
الفلسفة على الشريعة» وفضلوها على الشريعة فماذا يتوقع من مسلم أن 


() المرجع السايق ص .١948‏ 
(0) امرجم السايق ضن 114: 
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يقول عنهم؟ يقول: ولم تكن هذه النظرة من إخوان الصفا التي تعلي قدر 
اا او بو واب رام او E‏ 
كثيرين موقع الرضى؟ لكن هكذا كانوا أميل إلى التفكير العقلي منهم 
التقليد وقبول الرواية غا أدى SE Rn ٠‏ 
الأفق بحيث لم يكادوا يفرقون بين دين ودين فالا دیان كلها سواءً في تحفيق 
الا '» وهكذا كان في غلب عرضه للمواقف التي يسميها عقلانية. 

فهناك تسامح مع المعتزلة مع أن حقيقة قوم إنكار للنبوة» وهنا تسامح 
مع فئة فلسفية في تراثنا مع قولحم الخطير في تقديم الفلسفة على الدين» بل 
تجاوز التسامح إلى الثناء الواسع مشل «التفكير العقلي» و«التسامح» 
و«وسعة الآفق»» وني المقابل لا يرى في مخالفيهم إلا الجمود والتقليد وقبول 
الرواية» دون أي نظر موضوعي وعلمي إلى أقوالهم ومنهجهم العلمي. 
والعلوم العظيمة التي بنوهاء ونقصد هنا أهل السنة والجماعة. فيما سبق كان 
الحديث عن الاتجاهات التي استفاد منها زكي» أما الشخصيات التي يركز 
عليهاء وإذا ركز عليها فإن| يركز على 0 التأويلي ومحاولة استثارها 
فمن هؤلاء في القديم أبو حامد الغزالي”' »وف العصر الحديث محمد عبده 
الاح يس موب 
التوفيقية 

هكذا استخرج منهجًا من تراثناء أو طريقة» من أجل حل المشكلة التي 
واجهته أما في الجانب المعاصرء فقد استعان بفئة أخرى وهى: 

الفئة الثانية: هذه الفئة غربية» حيث استعان بهم زكي في حل مشكلته 
وعمل منهج للتوفيق بين المتعارضين بطريقة تأويلية جديدة» هذه الفئة مثل 
() المعقول واللامعقول» ص 175 . 
(۲) انظر مثلاً مبحث الاقتصاد د. زكي نجيب» رؤية إسلامية 7 21١175-78‏ وانظر المعقول 

واللامعقول ص ١؟7.‏ 
(۳) انظر مثلاً: قصة عقل ص ١۳١٠ء‏ ”الا 147157 وانظر: من زاوية فلسفية 2656 ٩0ء‏ 

وانظر جديد الفكر العربي ص ۲۷۲. 
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الثقافة الغربية. 
لقد أخذ زكي بالوضعية المنطقية طوال حياته» حصل هذا بعد البعثة 
التي حصل عليها إلى إنجلترا (وهناك عشت بعقلى مرحلة الانتقال)”" 2 
فهو يذكر آنه بعد ذهابه إلى إنجلترا اكتشف سر تخلفنا (إن سر تخلفنا 
العلمي كان في (المنهج») إننا (ما نزال حتى اليوم إلى حد كبير -نصطنع 
ل ا ل ل د ل 
يوقم جتن التهير از ل رن ف a‏ 

(۳) 

دای کیب ای ابي فيو ايو سدع 
sS es‏ ل Na‏ 

والتدعيم n‏ 
وحتى يكتمل لنا تصور المنهج الجديد الذي سيأخذ به زكي فلا بد من 
التذكير بها أخذه زكي عن الفكر الغربي في موضوع اللغة» زكي يرى أن 
(التصور القديم يقابل بين «الفكر» من ناحية و«العالم) من ناحية أخرى» 
وجاء التصور الجديد ليجد مفهوم «الفكر» غامضًاء فاستبدل به «اللغة) 
والتي تحمل فكرّاء وجعل المقابلة بين «اللغة» و«العلم» فأصبح الأمر 
واضحًا ومحددّاء فبعد أن كنا لا ندري كيف نرا جع الفكر على الواقع» 
امي TY‏ بات 


.۳ قصة عقل ص‎ )١( 

(؟) المرجع السابق ص ٠٤١‏ 5/8 . 
() رؤية إسلامية ص .۷٤‏ 
)٤(‏ من زاوية فلسفية ص ٠°‏ . 
(5) قصة عقل ص .١١9‏ 
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اللغة» وهذا ما تركز عليه منطقية زكي» والاهتمام باللغة أصبح حور اهتمام 
كثير من الاتجاهات الفكرية في الغرب ولكن من وجهة نظر أخرى» وإذا 
تذكرنا بأن التراث الذي يتعامل معه إنما هو نصوص باللغة العربية» هذا 
سينقل هذا التصور الجديد إلى تعامله مع تراثنا. 

بعد التصور الى الدى ذكره ذكي لعافم ليه آن اللغة ككل مده 
علانات ور ولكن ات جموعتها ال رالاتا موقا زاف 
في شتی عصوره وفي ختلف نواحى نشاطه الفكري؛ وقد ازدادت هذه 
الحقيقة وضوحًا في عصر.نا الحاضرء فاهتمت الفلسفة المعاصرة ببالرمز 
ودلالته» وبخاصة الرمز اللغوي في العلوم وغيرهاء فهذا المبحث هو محور 
الاتجاه الفلسفي المعاصر الذي يطلق عليه اسم الوضعية المنطقية» أو 
التجريبية العلمية؛ ما أكثر الكتب والأبحاث الفلسفية التي تنتشر الآن ولا 
رار علد ار وما جني كا اصرح a‏ 
الفلسفة هي علم المعنى)”' ا اسع مح الممطل به تدهم بان الل 
عبارة عن رمز عن شيء؛ وأصبح الاهتمام منصبًا على دراسة الرمزء ويعني 
هذا أن العبارات الموجودة بيننا إنها هي رموز وضعناها لتدل على أشياء 
موجودة» أو لتدل على الحالات الشعورية» وهو على الحالين يبقى رمرٌّ ا 
ويسهل اختباره في الخال الأولى ويصعب في الحال الثانية» وإذا كانت اللغة 
رمرًا فهى غالبا ما تكون محاطة بالغموض والالتياسء وهذا يُلزمنا بأن 
نسعى دات إلى إزالته وكشفه» ونصل إلى الصورة الفلسفية القديمة» التى 
ترى أن النصوص الشر-عية نصوص تخيلية» ولكن بصورة مطولة مع 
إلينا من الماضين نصوص لغوية» إذا فهي نصوص رمزية» وب أنها رمزية 


.١١١ انظر: من زاوية فلسفية ص‎ )١( 
.٠١۸ المرجع السابق ص‎ )۲( 


ا۸ 


صحيح أن هناك عبارات كثيرة فارغة من المضمون» وهي ترمز إلى شيء 
غير موجود» ولكن لا يعني هذا إضفاء الرمز على اللغة كلهاء وسبب هذا 
الغلو في الأخذ بالرمز هو أن المقياس الوحيد لديهم هو الحسٌ فقطء وبهذا 
تخرج كثير من العقائد الدينية؛ لأن العبارات التي تدل عليها رموز والدليل 
عدم وجود مقابل عيني ها نحسهء وكذلك كثير من الأعمال البشررية» أو 
الأفعال البشرية» مثل القيم من صبر وكرم وصدق وكذب وحق وباطل» 
فهذه كذلك عبارة عن عبارات رمزية؛ لآنه لا يوجد ها مقايل حسى 

إن هذا المفهوم السي.ء للخة سينقله زكي إلى منهجه التوفيقي. وهذا 
المفهوم يلخصه لنا زكي على النحو التالي (أن للغة ميدانين كبيرين تستعمل 
فيه اللغة بطريقتين مختلفتين» أحدهها هو حين تستخدم اللغة «لتشير» 
برموزها إلى أشياء العام الخارجيء والآخر هو حين تستخدم في غير هذه 
العملية الإشارية كأن يراد ها إثارة عواطف ا أو إ 0 0 ذهني 
صرف تتسق أجزاؤه من داخل» ولكنه لا يعني شينًا في خارج)”' E‏ 
زكي من الغرب رمزية اللغةء وخاصة اللغة التي تعبر عن الوجدان 
والعاطفة والدين ونصوصه. ولغته داخلة في الحانب الوجداني والعاطفى» 
وغ ها ادوس الا ا امم ر ا قاع غ اغ 
مفكر يدعي العقلانية والصر.امة» ومع ذلك يتحول إلى مؤول عبشي لا 
يخضع تأويله لأي منهج علمي وعقلي متماسك» بل هو أقرب إلى تأويل 
الياطنية. 

لقد كانت مشكلة التوفيق تأخذ بتفكير زكي» ومع وجود المصدرين 
الداخلي والخارجيء قلا زال المفتاح للجمع بينهما غائبًا حتى وجده (وفجأة 
وجدت المفتاح الذي اهتدي به» ولقد وجدته في عبارة قرأتها نقلاً عن 
هربرت ريدء إذ وجدته يقول: (إنني لعلى علم بأن هناك شيئًا اسمه 
«التراث» ولكن قيمته عندي هي في كونه مجموعة من وسائل تقنية يمكن 


(1) من زاوية فلسفية ص 1۲ . 
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أن نأخذها عن السلف لنستخدمها اليوم ونحن آمنون بالنسبة إلى ما 
استحدثناه من طرائق جديدة ..) أقول إنني وجدت في هذه العبارة مفتاحًا 
للموقف كله؛ فاذا عسانا أن نأخذ من تراث الأقدمين؟ الجواب نأخذ من 
تراث الأقدمين ما نستطيع تطبيقه اليوم تطبيقًا عمليًا ...)" الأساس هو 
العصرء وما يؤخذ من التراث -بمفهومه الواسع-هو ما يمكن أن يعيش في 
العصرء وبصورة أدق ما لا يخالف العصر (الإجابة السديدة هى أن أبحث 
عن طرائق السلوك اى يمكن نقلها عن الأسلاف الخرب بيت لا 
ماري رافق السلوك التي استلزمها العلم المعاصر والمشكلات 
لامر" ماذا نجد في هذه «الإجابة السديدة)) حسب هة تمن أن 
المعيار للاختيار مشروط بشرطين: 

١‏ - أن يكون للتراث حاجة في عصر-نا وسنجد أن حاجة عصر-نا 
محصورة في جانبها المادي» تبعا للنمط الغربي» و بهذا كان المركز عليه في 
الرزاف ها وتام هد احاجة 

- أن لا يتعارض مع طرائق السلوك التي استلزمها العلم المعاصرء 
وبهذا يكون المقدم هو العصرء فهو الأصلء وإذا تعارض شيء من التراث 
-مه]| كان نوع هذا التراث- مع واقع العصرء فإنه لا يقيل. 

لكوي جارس ار ماري حياط د المذوج ج النظر) 
فكيف يتم الجمع بين (منهج النظر الذي أتناول به شئون الحياة بها فيها من 
علوم وصناعات ونظم للحكم والاقتصاد والتعليم إلخ» وبين أن أظل 
مصرريًا عربيّاء بها يستلزمه هذا الانتماء من نواح في العقيدة» وأسلوب 
الخ SS‏ راك اتش ب جار كي اتوم 
AES‏ . والتعارض أحيانًا بين القيم الموروثة وقسيم الحضارة 
)١(‏ تجديد الفكر العربي ص ١٠۱۷‏ ۱۸. 

(۲) المرجع السابق ص .7١‏ 


(۳) انظر: قصة عقل ص ”5 2 وانظر: ص ۲۲۸۰۲۲۷ . 


AY 


الغومة"""..أوبين النظرةالعلية الضنارسة ا اص ون (أن اغ ا 
إلى غيب وراء الشهادة» يتحقق لي فيه الخلود والدوام)”" آي بين العلم 
والنظرة العلمية وبين ما لا يتفق معها من عالم الغيب. إِذَا المسألة ليست 
معارضة هينة» معارضة بين تراث واسع وفكر معاصرء بل هي مُعارضة 
كذلك في أبواب الدين والعقائد الدينية. 

وللأسف فإن صاحب المنهج الدقيقء والنظرة العلمية الصارمة» فقدها 
في هذا الموطن وعندها ظهر مثل هذا التعارضء فأين النظرة العلمية عندما 
يذكر التراث بكل ما فيه من حق وباطل» من صواب وخطأء من تيارات 
وفرق ومواقف متباينة» ثم يوضع كل هذا في مقابل تيار فلسقي غربي» 
ولت من بين عشروات الذاعي؟ لأ عا احنن انة يله العسورة 
سيحدث التعارض وسببةُ حصر- الحقيقة في مذهب محدد. ومقابلته بكل 
التراث» ومن هنا يكون منشأ الخطأ في عملية وضع المقابلة» بين طرفين غير 
متقابلين» أو لا يصح وضع التقابل بينهما بهذه الصورة. 

لا شك أن هناك تعارض بين تراثنا بمفهومه الواسع وبين الحضارة 
الغربية بمفهومها الواسع» وليس شرطًا في كل تعارض أن يتم التوفيق 
ناء لأن هناك هو اط لآ نمك التو قيقع بها خاضة فا القت ب 
الحضارة الغربية من أمور الدين وعقائده وشرائعه» ولكن هناك 
مواطن تعارض غير مقبولة يصنعها زكي وأمثاله بأسلوب في المقابلة 
بين تراثنا والحضارة الغربيةء وتسيب إشكالات كثيرة» وتلييسات 
باطلة» يدخلون من خلاها إلى الحق الثابت فيتعر ضون له بالتحريف 
والتأويل» وهذا التعارض الباطل صورته أن يوضع الباطل الذي في 
تراثنا في مقابلة مع ما وجد من صواب في الحضارة الغربية» وهذا النوع 
لا يحتاج إلى توفيق» فالباطل يرد سواءً كان عندنا أو عندهم» ولا يصح 
)١(‏ انظر: المرجع السابق ص 5١‏ 27 47 7. 
(۲) انظر: المرجع السابق ص 57 23 وانظر: تجديد الفكر العربي ص .77٠‏ 
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إلا أن مشكلة زكي والوضعية أوسع مما سبق» فالتعارض ليس فقط بين 
خطأفي تراثنا وصواب في الحضارة الغربية» بل هو بين ديننا وعقيدتنا 
وفلسفة اشتهر عنها الإ خاد في الغرب» ومع ذلك فزكي يصير على الجمع 
بين هاتين الحالتين مع ما بينهما من تعارض بين. 

وهو بهذا الإصرار سيخرج بتوفيق غير علمي» أي بجمع تلفيقي كما 
سيظهر في بعض الأمثلة» ويظهر أن سبب إصراره على هذا الجمسع 
المستحيل» أنه السبيل الوحيد لإدخال منهجيته» فنحن أمام أوضاع يصعب 
تغييرها تمَامًا يقول: (فطالما أركان الدين قائمة جاز لناء بل وجب عليناء فيه 
يختص بأوضاع الحياة المتغيرة» وفي اتجاهات الفكر والذوق» أن نلائم بينها 
وبين ما استحدثته الظروف في زمن رحل» بعد سابق له رحل) فمن العبارة 
السابقة ا صدرها ب «طالما» يظهر عدم الخحرص على أمر هذا الاب وما 
كان يجدر بمسلم أن يقول مثلها. ونعود إلى الموضوع التوفيقي: فالدين 
قائم» والألفاظ والعبارات إنم|ا هي رموز ومن هنا كانت آلاف الكليمات 
زائفة” ٠‏ إذا عرفا هذاء وحضل تعارض قالتوفيق سهل للخاية وذلك عن 
طريق التاويل. 

والتأويل بدأ يستخدمه منذ فترة مبكرة من نشاطه. أو على الأقل يفكر 
فيه عند كل مشكلة تعترضههء ففي الثلاثينات كتب في مقال أنه (قرأ من 
فلسفة اسبينوزا ما أقنعه بأن قدرة الخالق جل وعلا- إنها تتمثل في أن 
تطرد قوانين الكون اطرادًا لا يقف في سبيله شىء وليست قدرته في أن 
يوقف الشمس كما يقول رواة المعجزات آنا وقفت ليوشع» أو أن يشق 
البحر كما يقولون إنه انشق لموسىء ولا أن يبرئ الأكمه والأبرص بلمسة 
كما يقولون عن عيسى -عليهم جميعًا السلام-- وكان صاحبنا عندئذ یری أنه 


(١)انظر:‏ من زأوية فلسفية ص 2١١١‏ وموقف من الميتافيزيقا ص ٠١١‏ . 
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لا بد من «تأويل» هذه «المعجزات» تأويلاً يبقى على الإيمان بها ورد في 
الكتب المنزلة» ويتفق في الوقت نفسه- مع ما يتفق ومنطق العقل ...)“. 

إن اكاريل هو یی هل ا رواد ا 
جهةء وسيكون التأويل التوفيقي أن نأخذ من تراثنا (الشكل كى نملا 
هذا الشكن ن غم دا ومن ا ومين ا 
نأخدومن راتا شو الشكل دون ممن وتاغل اكان 
وندخل العصر الحديث دون أن نضيع تراثناء وبعبارة صريحة وواضحة 
يقول (وأحسب آني لو سئلت الآن: كيف ننتقل من فكر قديم إلى فكر 
جديد؟ كان الطريق إلى الجواب واضحًاء وهو أن استخدام الألفاظ س 
التي هي في الحقيقة دالة على رءوس الموضوعات- استخدامًا يساير 
العصر في مفهوماته ومضموناته 2 

ومهذا نفهم ما يقصده من ذهاب ثقافة ومجيء ثقافة» إن ما يذهب ويتغير 
هو المضمون لا الشكل فمغلاً (العدل والعدالة) لا أحد يتنكر لما في أي 
Sg‏ دن عر لتر O‏ 


وزكى هنا لا يراعى في منهجه التأويل مراد الله سبحانه وتعالى ومراد 
رسوله ية من هذه العبارات والآلفاظ الواردة في تراثنا بمفهومه الواسع. 
نختم هذا المنهج التأويلي بمثال من بين أمثلة كثيرة لتطبيقات زكي» فمن 
بين العبارات الواردة في النصوص الشر.عية خصوصًا وفي الترات عمومًا 
عبارات «العلم والعمل)بصيغها المتنوعة: 
() قصة عقل ص ۲۲. 
(۲) تجديد الفكر العربي ص 2759 0 
(۳) المرجع السابق ص ”7 .٠١‏ 
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لقد ورد العلم والعمل كثيرًا في القرآن الكريم والسنة النبوية» وغالبًا ما 
يكون العلمء هو العلم بالله سبحانه» والعلم بشرعه» وبأمور الدين كلهاء 
والعلم كذلك بكيفية تطبيق دين الله في حياة الناس» ويكون العمل هو في 
العمل بشريع الله في حياتنا اليومية» والعمل على إقامة شرع الله في حياة 
الناس بمختلف نشاطاتها. 

ومن أبواب العلم المشروعة على الأمة» تحصيل العلوم النافعة لتحقيق 
(العلم والعمل» بمفهومه السابق» فكل علم يساعد على إقامة شرع الل 
وقيام مجتمع يؤمن بالله ويطبق شرعه. فهو من العلوم المطلوبة» ككثير من 
العلوم الحديثة» في باب الطبء أو الصناعة والتقنية» أو غيرها من العلوم. 

وتبقى هذه العلوم في خدمة «العلم والعمل)بمفهومهه) الشر.عي» فإذا 
خالفت هذه العلوم «العلم والعمل» بمفهومه) الشر.عي فإنها لا تقبل. 
ويصبح العيب فيهاء مع العلم أنه لا يمكن وجود علم نافع يخالف«العلم 
الشرعي»» وكل ما خالف العلم الشرعي فهو من العلوم الضارة. 

وبهذا يكون العلم الشر.عي والعمل الشر-عي هما الأصل والغاية» 
وغيرهما من العلوم يكون في خدمة هذه الغاية» والباب أوسع من هذا 
الكلام» وإنما المراد وضع بعض الخطوط العامة فيه. والآن ننظر إلى عمل 
زكي التوفيقي التأويلي: 

رك (أن من علامات هذا العصر المميزة» أنه عصر «العلم) المقترن 
0ن 

ويزيد ذلك توضيحا فيقول (فإذا قال قائل من عصرنا إنه عصر «العلم) 
و«العمل» كان لقوله معنى محدد بمضمونات العصر ومفهوماته. 
«فالعلم»-من ناحية- هو العلم الطبيعي» و«العمل» -من ناحية أخرى- 
هو تطبيق العلم بالأجهزة التقنية على اختلاف مجالات العلوم 


(۱) تجدید الفكر العربي ص .٠۷۹‏ 


AY 


وتطبيقاتها)”' ' وهو يشير إلى أن هناك من سيقول أن تراثنا فيه العلم 
والعمل ولكنه ينبه إلى الاختلاف» فاللفظ واحد والمضمون مختلف. فهو في 
تراثنا ونقلاً عن الغزالي ([أن العلم المقصود هو العلم بالله وصفاته 
وملائكته وكتبه ورسوله وملكوت السماوات والآرض وعجائب النفوس 
الإنسانية والحيوانية» من حيث أنها مرتبة بقدر الله لا من حيث ذواتها - 
فالمقصود الأقصى العلم بالله] وأما العمل فمقصود به -أساسًا- مجاهدة 
الهوى» حتى تزول الحوائل التي ربم| أعاقت الإنسان عن العلم بالله) ثم ينيه 
إلى أن الغزالى يراعى السعادة الأخروية ولكن المفكر المعحاصر يراعى 
السعادة اا م وجد هذا المفكر المعاصر أن العلم اوه 
العلوم الطبيعية بمعناها الحديث من فيزياء وكيمياء وما إليهاء وأن العمل 
المقصود هو من قبيل ما يجري في المعامل من تجارب من شأنها أن تخلق لنا 
من الوسائل والأدوات والأطعمة والأشربة والثياب والمساكن 
والمواصلات مالم يكن للعصور السابقة عهدٌ بمثلها)"'' إذَا فالمطلوب هو 
أخذ «العلم والعمل» كلفظ من تراثنا فقط» ووضع مضمون جديد له» 
وهوالمضمون المعاصر «للعلم والعمل»» ولا أدري كيف يصدر مثل هذا 
الموقف العقيم من مثل مفكر كبير مثل زكي نجيب. 

ويظهر أن ما أبقاه من تراثا ليس له حقيقة» وليس له قيمة تذكر» ويعود 
السبب في ذلك إلى عدم اقتناعه أصلاً بهذا التراث عمومًاء سواءً كان دينيًا 
أو علميًا أو أدبا أو غير ذلك» ولو كان هناك شىء من الاقتناع به لأبقى على 
الأقل على بعض مضامينه» لأبقى على الأقل العلم بالله وأضاف إليه العلوم 
المعاصرة» وأبقى العمل بطاعة الله وأضاف معه العمل المعاصرء ولكنه لا 
يريد حتى هذه الصورة» فألغى كل العلم الشر-عي والعمل الشر-عي» 
واستبدله بالعلم والعمل الذي يزعم بأنه مضمون عصري. 


(1) المرجع السابق ص A‏ 
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وعلى هذه الطريقة فلا يبقى معنا مضمون للنصوص الشر-عية من 
المضامين التي حواها في زمن نزوله» ولا يبقى لنا معناه الذي وض حه لنا 
الرسول ية والسلف الصالح» وهذا الكلام غير مقبول حتى في التراث 
البشري» فكيف يقبل في دين الله سبحانه؛ الذي أنزل للناس أجمعين و رحمة 
للعالمين؟ كيف يقبل مثل هذا التلاعب الذي لم يعرف له مثيل في تاريخ 
الأمم كلهاء حتى التأويل الصوني والباطني يبني تأويله على بعض 
التلبيسات والتمويهاتء أما زكي فبعد هذا العمر الطويل من الصر-اخ 
بالعلم والعقلانية والمنهجية» يكون حله في أخذ الألفاظ القديمة ووضع 
معانٍ جديدة لهاء وهذا ا لحل لا أظنه سيكون مقبولا حتى على مستوى متدنٍ 
من التعليم» ولا يقول بمثله حتى طلبة المراحل الدنيا في التعليم» ومع ذلك 
يصدر من فيلسوف كبير» بل ومفكر تيار كبير. 

ومع هذا فلا يظهر أن هذا الجمع ناتج عن جهله» أو قصوره» فهو فعلاً 
صاحب اطلاع واسع» ونشاط كبيرء ولكن حرصه الكبير على الوضعية مع 
حيرته الشديدة في هذا التراث جعله يقع في مثل هذه السقطة الكبيرة» 
ويبني مثل هذا المنهج العقيم. 

إنه حتى بعد ما أعلنه من تحول ما زال مستلبًا من قبل الفكر الغربي» فهو 
يقول في كتابه الذي أعلن فيه صحوته وتوبته (ولقد تناثرت في الصفحات 
السابقة لمحات» يدل مجملها على رأي نراه مرجحين لصوابه. وهو أن هذا 
التراث كله بالنسبة إلى عصرنا قد فقد مكانته؛ لأنه يدور أساسًا على محور 
العلاقة بين الإنسان والله» على حين أن ما نلتمسه اليوم في فة مؤرقة هو 
حور تدور عليه العلاقة بين الإنسان والإنسان)”'' وفي نفس الكتاب الذي 
يعلن حله لمشكلة التوفيق يعلن صراحة با يوحي استحالة هذا الحل؛ لأنه 
في حقيقته إلغاء للماضي والدخول في العصر.» والعصر هنا هو أوربا 
وثقافتها خاصة الوضعية المنطقية يقول (إني لآأقولها صريحة واضحة: إما أن 


. ٠٠١ المرجع السابق ص‎ )١( 
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نعيش عصرنا بفكره ومشكلاته» وإما أن نرفضه ونوصد دونه الأبواب 
لتغيئن تراثنا :- نحن فق ذلك أخرار» لكتنا لا تملك الخرية ى أن نوخد بين 
١ 1 7 1‏ 
الفكرون ده 5 

وهو بهذا النص يعلن نقض منهجه»ء وفشل مشر-وعه ومنهجه. ويعلن 
في الوقت نفسه أن ما يمكن بقاؤه والأخذ به والتضحية من أجله هو 
العصر فقط» وهذا العصر لم يعد في صلة مع السماء. ولا يبني نشاطه على 
هذه الصلة. إن) يبنى نشاطه على أساس مادي دنيوي منفصل تماما عن 
السراء: 

أما التوفيق فما هو في حقيقته إلا تلاعب بالآلفاظ» يستطيع القيام به 
الأطفال في مدارسهم» فالأمر لا يتتجاوز أخذ عبارة واختيار معنى لهاء من 
هنا أو هناك إن كان وضعيًا فمن الفكر الوضعىء وإن كان ماركسيًا فمن 
الماركسية» وإن كان وجوديًا فمن الوجودية وهكذاء وتتحول العملية 
التأويلية إلى لعبة مسلية» وهكذا يتحول هذا المشر-وع الكبير في منهجه 
التوفيقي التأويلي. 

ومع هذا فنحن -ومن باب العدل والإنصاف الذي أمرنا الله به- نعلم 
أن له كتابات أخرى جيدة» وفيها صواب كبير» وله نظرات مقبولة» ولكن 
هذا المبحث إنها يناقش موقفه من الإسلام ونصوصه. فإذا كان أصاب في 
مواضعء فقد أخطأ في هذا الموضع خطأ عظيًا. 

التأويل الفلسفى عن طريق استفار المنهجيات الحديثة: 

نقف الآن مع فيلسوف آخر يميل إلى تبني المنهج التأويل مع 
النصوص الشرعيةء وهو الدكتور محمد عايد الجابري. وهو يعد من كبار 
الفلاسفة المتأخرين» فقد ملأ الساحة بالكتابات الفلسفية المتنوعة 
والمتخصصة. وقام بتطبيق المنهجيات الفلسفية على مواضيع كثيرة ومن 
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أعمها التراث الإسلامى. 

وقد كتب عن الجابري من قبل المعجبين به كتابات كثيرة» وكذلك من 

و ِ 

ارف لس القازات اف ورج ھا کے عه اکر نا 
كتبه هو. وال جابري يحتاج إلى بحث أوسع من هذه الوقفة» ومناقشة أوسع. 
لتنوع المادة التي يعرضهاء ومساحتها الشاسعة» وفترتها الزمنية الطويلة» 
ال تؤثر فيه» والمنهج الذي صاغه. وبعض تطبيقاته. ا 

وف البداية لا بد می اراز التضبورات والأعبول الى ترجه کر 
الجابري ونشاطه الفلسفي عمومًا وخاصة مع النص الشرعي: 

يلاحظ أن صورة الحياة المعاصرة بم| تزخر به من أفكار وثقافات وعلوم 
ومناهج وتقنية وصناعة واكتشافات علمية» يلا حظ ضغطها باستمرار على 
فلاسفتنا لتصل ببعضهم إلى التضحية بكل عقيدة وكل تصور وكل قيمة 
وكل ااه كانت قمة امج .ره 

ولا شك أن هذا القرن قد شهد تحولات كثيرة وكبيرة لم يسبق أن 
حدثت في تاريخ البشرية» ولكن هل يعني هذا أن تتغير الحقائق الأزلية؟ 
وهل يعني أن تتغير العقائد والشرائع كلا تغير الواقع من حولنا؟ كان ذلك 
مكتا إذا كانت هذه الأمور من صنع البشرء أما كونها من عند الله فإن هذا 
لا يصح» فإن الله عليم بكل شىء فيعلم الماضى والحاضر والمستقبل» وقد 
الواقع. 


(1) من أشهر الكتب كتابان: الأول: اتجديد المنهج في تقويم التراث» د. طه عبد ال ر حمنء المركز 
الثقاقي العربي» ط ۲» الذار البيضاء وبيروت.والثاني: نقد تقد العمل العربي) جورج 
طرابیشي» ط »١‏ دار الساقي» بيروت ولندن» 1995م. 
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فا الذي حدث مع الجابري؟ 

إن الجابري يعيش تحت ضغط الحضارة الغربية وثقلهاء وجعلها الواقع 
الحقيقي الذي يغير كل شيء» وهذا يذكرنا بالفكر الماركسي.؛ وثقل الواقع 
فيه» يقول (أما وقد أصبحنا جزءًا في كل فإن الطريق الوحيد لإثيات 
وجودنا والحفاظ على خصوصيتنا داخل هذا الكل هو طريق التعامل معه 
بالمنطق الذي يؤثر فيه» منطقه هوء ولكن من مواقعنا لا من مواقع غيرنا. 
ومنطق الكل الذي ننتمي إليه اليوم» أعني منطق الحضارة المعاصرة'. 

إذَا قالحل الوحيد عند الجابري» هو الأخذ بمتطق الخضارة المعاضرة: 
وهذا الأسلوب يعبر عن موقف ذكي في تبني الفكر الغريء فإن الجميع 
يتفقون على أن ال حل في الخرب» ولكن منهم من أعلن صراحة تمسكه 
ببعض التيارات هناك» وبعضهم يعلن مسكه بميادئ وأفكار غربية مثل 
الجابري هناء وتبعًا هذا الأثر الغربي في إيجاد الحلول فسيكون هو كذلك 
مصدر التصور والرؤية. يحدد الجابري منطق الحضارة المعاصرة (في مبدئين: 
العقلانية والنظرة النقدية. العقلانية في الاقتصاد والسياسة والعلاقات 
الاجتاعية. والنظرة النقدية لكل شيء في الحياة» للطبيعة والتاريخ 
والمجتمع والفكر والثقافة والأيدلوجيا)”'' وهذا الكلام في مجمله كلام 
جميل» وكم نتمنى أن يكون هذا المنطق هو منطق الحياة المعاصرة» ولكن 
الملشكلة هى في صورة المنطق الحقيقية» وفي التصورات التى تحكمه 
وتوجهه» وهذا هو ما يفسد العقلانية والنظرة النقدية وهو ما يأتي به 
الجابري بعد هذا النص حيث يقول (هذا في حين أن منطق «سيرة السلف 
الصالح» التي تمثل «المدينة الفاضلة) في التجربة التاريخية للأمة العربية 
الإسلامية كان شيئًا آخر: كان منطقا يقوم على المبدأ الشالي: الدنيا مجرد 


001 محمد عابد ا حابري» وحهة نظر - نحو إعادة بناء قضايا الفكر العربي المعاصرء ص 0 
5 ط »١‏ مركز دراسات الوحلدة العربية» بيروت» 115ام. 
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كن إل الاخرة: راض ك1 ريو ل يوم كان العصر عضيل أيمات 

فقط وليس عصر علم وتقنية وأيدلوجيات)” ' يشعر القارئ لهذا الكلام 
بالآفكان الماركسية وط انح الجتمعات وتقسيمها ]ل جات زراعة 
يغلب عليها الإيمان الغيبي الساذج» ومجتمعات صناعية يغلب عليها العلم 
والعقل» » إِذّا فالتصور السو وهر عله راح عد السلبين ل ينيع 
ھر لآنذا ےن فت ليس نا" من ضع التضارة الغريية»وبيذا 
حرا اا ل الخري قمنيا لود لامع والتعيور E‏ 
(صالح فقط في العصر. الحاضرء كخلقية» كموجه للسلوك الإنساني في 
علاقة المرء ء مع ربه» مع استشررافاته الأخروية. إن «السيرة» هنا يجب أن 
ا تي ري ٠.‏ إلخ. أما ما يتعدى الأخلاق 

ا ليده حون اميا نفسهاء أعني في قانون تطورها 

الي القوى فيها)" 

کو ی یکا اق تاح تجن وهف 
العقلانية في تراثناء أما ا لجابري هنا فا يمكن أن نستبقيه من تراڻنا فهو جانبه 
الأخلاقي» وما عدا ذلك فنبحث له في مكان آخرء أي في الثقافة الغربية: 
وإذا كان الجابري قد ضحّى بكل التراث با فيه من خير وشرء من طا 
وصواب» فإنه من السهل كذلك التضحية بقيمه الخلقية» مع أن حصره 
الويهان في قيم خلقية وجعله بهذه الصورة صالح لكل زمان ومكان» فيه 
إلغاء للقضايا الاعتقادية الإيانية الأساسيةء التي مها يتم الإيان فتنيع عنها 
الأخلاق» وبدونها لا يكون هناك خلق إياني. 

إا فالواقع الجديد هو الأصل الذي يتحكم في توجيه الجابريء 
والمرجعية التي يرجح إليهاء فمنه تؤخذ التصورات والمناهج.ء وإليه يحاكم 
() المرجع السابق ص 45. 
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تراتنا بكل ما فيه. 

في هذا الموضع ندخل في منطقة غامضة عند الجابري» وسيب 
الغموض؛ أن الجابري قد ألغى كل التراث» وخاصة التراث الشر.عي في 
أبواب العقائد والشراة تع لأهل السنة ولغيرهم» وطالب بتتجاوزه إلى مرحلة 
تدوين جديدة» وهنا تصريح واضح في الإلغاء. لكنه إذا تجاوز التراث إلى 
منبعه وهو الكتاب والسنة فإنه يسكت عن الإلغاء ويتحول إلى التأويل أو 
قراءة النصوص الشرعية بصورة جديدة» وهذا فيه إبقاء هذه النصوص 
بالمعنى الذي يضفيه عليهاء وهنا يظهر التعارض ومن كم حاولة التوفيق» 
وهنا موطن الغموض» فنصوصه السابقة» ومشر.وعه النقدي» يدل على 
إبقاء الجانب الخلقي من الإسلام فقط ورفض الباقي» ولكن تعامله المباشر 

مع النصوص يدل على إبقائه لها وإن كان بصورة مؤولة» ويظهر أن السبب 
ني ذلك أن المرحلة لا تسم بالإنكار العام للتصوص الشريعية» فالر ل 
الآن تسمح بتقد ما بعدهاء وفي المستقبل يمكن أن تتصور الأمور حسب 
أهوائهم» فيتم تجاوز قبول النصوص الشرعية إلى رفضهاء وهذا ما سيأي له 
مزيد من الحديث في| بعد. والآن ننظر إلى قصة التعارض وكيف سيبني 
الجابري منهجًا للتوفيق والتأويل الخاص به. 

التعارض قديم في الثقافة الإسلامية بين نصوص الشر.ع والنصوص 
الفلسفية» وعندما استعرض الجابري التراث الإسلامي بكل ما فيه في 
مشروعه نقد العقل العربيء كان يقف مع هذا التعارض وينبه عليه» ويركز 
على حضوره في التراث ففى حديثه مثلاً عن مدينة الفارابي الفاضلة يقول: 
(نعم ليس يمكن لجميع أعضاء المدينة بلوغ هذا المستوى من العقلانية. 
فكيف يمكن إذن تشييد مدينة من هذا النوع في مجتمع لا تشكل فيه النخبة 
العالمة سوى أقليّة ضئيلة؟ الجواب تقدمه المنظومة نفسها ومن داخلها. 
كيف لاء وهي التي يراد منها أن تقدم نموذجًا كاملاً للمدينة الفاضلة في 
مجتمع معين هو بالذات المجتمع العربي الإسلامي على عهد الفارابي: 
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المجتمع الذي يستمد معظم أفراده معارفهم من الدين والذي عاش توترًا 
فكريًا واجتاعيًا وسياسيًا نتيجة عدم توافق ما يعلمه الدين وما يقرره 
العقلء على الأقل في نظر كثير من أفراده» هم الفقهاء وأصحاب السلطة في 
المجتمع)” أ“ ويعقّب بعد ذلك بكلام يكشف من خلاله سبب التعارض 
دون أن يتدخل بتعليق على خلاف عادته (لقد سبقت الإشارة إلى أن 
الفيلسوف يتلقى من العقل الفعال بواسطة عقله المنفعل حقائق الأشياء 
بأسباءها وترابطها وأن النبي يتلقى بمخيلته» من العقل الفعال أيضًاء نفس 
الحقائق ولكن في صيغتها الحزئية» ويكون ذلك على صورة مثاللات يوجد 
و عمد عل تت ال عن هبو كلدت امل كل عي لزانت 
التي يقررها الدين 7 "مدهو التعارفن قدا وعدا هن اا نرق 
يميل إلى التعارض والأخذ به» ويتبنى حل ابن رشد لكن بطريقته الخاصة 
وذلك بالفصل بينهماء أي بين الفلسفة والدين لعدم إمكانية الجمع بينهما إلا 
إذا كان على حساب أحدهماء فإن هناك تعارض عقيم بين النظام البيان 
OE TEE‏ ا 
النظام البرهاني الذي بُني على أسس فلسفية”") 

ما سريت لوعي ا لد 
البرهاني أي التوجه الفلسفي في نظرته ومنهجه»ء وهذا التعارض مستمر 
حتى الآنء بل ربا بصورة أكبر وأقوى يقول الجابري: (نعم ليس الإسلام 
مجرد ااسيرة سلف» مضى. وانقضى. .. بل هو كما يؤمن بهذا كل مسلم» 
صالح لكل زمان ومكان غير أن تأكيد هذا بالقول شىء وترجمته إلى الواقع 


(1) محمد عابد الجابريء بنية العقل العربي. دراسة تحليلية نقدية لنظم المعرفة في الثقافة العربية 
ص ٤٥١‏ ط »٤‏ مركز دراسات ألو حلة العربية» بيروت 15ام. 
0 المرجع السابق ص 5017. 


(۳) انظر: محمد عابد الجابري» تكوين العقل العربي ص ۲٠١‏ ط 4. المركز الثقافي العربي» 
بيروت والدار البيضاء ۱۹۹۱ م. 
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ين 

خلاصة ما سبق أن رؤية الجابري وتصوره محكومة إلى حد بعيد بالثقافة 
الغربيةء وقد وصل به الحال إلى إلغاء الإسلام والتراث عمومًا إلا من بعض 
قيمه الخلقية التي يرى الجابري إمكان استمرارها فقط في حياة الشخص» 
وبعد هذا ننظر إلى طبيعة المنهج الذي بناه ا جابري في تعامله مع النص 
الشر-عي» ذلك من خلال النظر في أشهر المفاهيم والمصطلحات التي 
يستخدمها الجابري ني تعامله مع النص الشرعي» ومن خلال بعض ما ذكر 
سابقًا يتضح أن هذا المنهج وما يتبعه غرضه تقليص الإسلام وإبعاده عن 
حياة الناس ويستثنى من ذلك بعض قيمه الخلقية. 

يتبنى الخابري بعض المماهيمء هذه المفاهيم تحدد الموقف الفعلي ق 
الماضي بكل ما فيه» ومن أشهر هذه المفاهيم» مفهوم القطيعة والتفكيك 
والاجتهاد والتجديد. وإذا كان الاجتهاد والتجديد لهم بعد في الفكر 
الإسلامي والعلوم الإسلامية» فإن القطيعة والتفكيك من المصطلحات 
الحديشة التي نشأت وتبلورت في الغرب» واكتسبت شيئًا من قيمه 
وتصوراته كأي مصطلح ينشأ في بيئة ثقافية معينة. 

ومن خلال هذه المفاهيم مع مفاهيم أخرى خرج التعامل الجابري مع 
النصوص الشر.عية والمتمثل في نقدها من بعيد وتأويلها من قريب» أي 
النقد غير المباشر للنصوص الشرعيةء أما إذا تعامل معها مباشرة فهو يلجأ 
إلى التأويل. 

أولاً: التقد بصورة غير مباشرة: 

إذا كان التعارض قاتاء ولا يمكن للإسلام أن يعيش في العصر. إلا في 
صورته الخلقية فإن الموقف أو النتيجة لهذا التعارض إما رفض أحدهما 
وقبول الآخرء أو محاولة التوفيق بينهما عن طريق التأويل. 


.57 وجهة نظر ص‎ )١( 
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وا جايري جمع بين الطريقتين بصورة تخرجه من الإشكاليات مع 
الآخرين» فنقد من أجل الرفض» وأوّل من أجل القبول في المجتمع 
والثقافة. 

ينقد الجابري لكن بصورة غير مباشرة» وهذا ماقام به في عمله الكبير 
والمشهور «نقد العقل العربي» وقد أصاب وأخطأً في هذا العملء ونما 
يخالف فيه في التصور العام الذي يحكم هذا العمل» وفيه بعض فصول 
نقدهء وأخيرًا وهو الأهم النتائج التي توصل إليها. 

وقد تمثل النقد بصورته غير المباشرة عن طريق نقد المناهج الإسلامية 
التي وضحت وقعدت كيفية النظر إلى النص الشر.عي» وهذا واضح في 
نقده لعلم الأصول الذي أسسه الشافعي رحمه الله أو نقد بعض قواعد 
اللغة التي أبرزها علماء اللغة في كتبهم المتنوعة» فمن خلال نقد أصول 
الفقه وتكسير بعض القواعد اللغوية عن طريق «نقد آليات المعرفة 
وأسسها»” ' كما يسميهاء يصل إلى تغيير الأسلوب في النظر إلى النصوص 
الشرعية» وإلى نقدها من خلال نقد أصوطا وقواعدها التي استنيطها العلماء 
وأخرجوها في مصنفات مستقلة» وبهذا يضع بينه وبين النص الشر.عي 
مسافة» فلا يقع في النقد المباشر للنصء ولكنه ينقد الأصول النابعة مته 
خاصة الأصول العلمية والمنهجية. 

وكلام الجابري عن نفسه بأن لا يقوم بنقد لاهوتي صحيح من وجه. 
فهو لا يقوم بنقد مباشر» ولكنه من وجه آخر غير صحيح لأنه يقوم بنقد 
غير مباشر للإسلام وأصوله ومناهجه. 

ويأي تساؤل مهم يضع تصورًا أوضح عن نشاط الجابري» ما موقف 
الجابري من النقد اللاهوتي؟ 

يرفض الجابري النقد اللاهوتي كتقد أركون ومن شابهه والسبب كما 


)١(‏ انظر: محمد عابد الخابري» التراث والحداثة. دراسات .. ومناقشات ص ۰۱۳۱ ط 2١‏ مر کر 
دراسات الو حدة العربية ببروت ١0م‏ 
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يقول: (لأنني لا أرى أن العام العربي في وضعيته الراهنة يتحمل ما يمكن 
أن نعبر عنه بالتقد اللاهوق)” ' ويضيف (وأن لا أقول هذا تقية بل اقتناعًا 
آذ لاا O‏ » إِذّا فرفض الجابري لهذا النقد سببه أن العام 
الإسلامي لا يتحمله اليومء لا لأنه انحراف عن دين الله وتكذيب 
بالنصوص النبويةء وأنه مع التطور سيصبح مقبولاً في العالم الإسلامي. 
وعندها يمكن للنقد اللاهوتي أن يطبق» ولا يعني هذا إقفال النقد تمامًا بل 
(يجب أن یارس داخل كل شخص مناء أي أن يتسلح كل فرد بها يكفي من 
النظرة العلمية والروح النقدية حتى يارس داخله. في ذاته» هذا النقد 
اللاهوتي؛ لان النقد اللاهوق ليس فقط نقدًا ديا لأن هناك لاهوتًا حتى 
في الفلسفة حتى في العلم) أ وإذا أردنا كما يرى الجابري أن ننقد تقدًا 
خارج ذواتنا فعلينا أن (نهارس النقد اللاهوتي من خلال القدماء أعني 
نستعيدء بشكل أو بآخرء الحوار الذي دار في تاريخنا الثقافى ما بين المتكلمين 
E‏ وو وو ا 
عصرنا لإزالة الضباب عنها وجعلها محل حوار) 

الخلاصة بأن هناك نقدًا لاهوتيًا ر ينبغى أن يكون في ذواتنا وهذا لا حدود 
لهه وهناك ثانا تقد لاهو خارجى من خلال القدماء» وهناك تقد تالت 
استعان به الجابري وطبع أغلب مشاريعه وهو (النقد الأبستمولوجي) 
الذي (يفحص أسس المعرفة العلمية» سواءً التي تنتجها العلوم الدقيقة أو 
التي تقدمها العلو م الأخرى التي لم تبلغ مستوى الدقة التي تتصف بها 
الرياضيات والعلوم الطبيعية)” فمن خلال هذه الأنواع الثلاثة يمكن أن 
(1) انظر: محمد عابد الجابري» التراث والحداثة. دراسات .. ومناقشات ص 2.317١‏ ط 2١‏ مركز 
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(۴) المرجع السابق ص 7 17. 
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يتم التقد للنص الشر-عي بصورة غير مباشرة» أما النقد المباشر فلا 
لدى المثقفين أنفسهمء يسمح بهذا النوع من المارسة الفولتيرية للنقد 
اللاهوتي» ولا السياسة تسمح» وبطبيعة | لجال فالإنسان يجب أن يعيش 
١‏ 1 7 
داخل واقعه لا خارجه حتى يستطيع تغييره)”'' وهذا يدل على أن الجابري 

ثانيًا: التأويل عند الاتصال المباشر بالنصوص الشرعية: 

ا أن الجابري لم ينقد مباشرة النصوص الشرعية فقد وضعناه في الجانب 
التأويلء وعمله التأويل هو العمل المباشر الذي يمارسه الجابري بكل راحة 
ودون أي تحرز مع النصوص الشرعية» ويظهر نما سبق أن محاولة التأويل 
إنها هي نتيجة للوضع الراهن في العالم العربي» فالناس لم يتخلوا عن قرام 
ولااعن سنة نبيهم» ومع هذا الوضع يكون الحل الوحيد هو تاويل 
النصوص الشرعية مع النقد بالصورة السابقة. 

والآن نظرة مختصرة حول المفاهيم الأربعة السابقة عند الجايري وأثرها 

المفهوم الأول: «القطيعة» أو «القطيعة الابستمولوجية». 

سبق الإشارة إلى هذا المفهوم عند الحديث مع أركون» ومفهوم القطيعة 
فصل تامة أو شبه تامة بين مرحلة ومرحلة» أو بين طريقة تفكير وطريقة 
تفكير أخرى» وذلك بسبب تغير الأصول أو الأسس التي تحكم نشاط 
العقل وتؤثر في إنتاج الفكر. وإذا كان الغرب قد شهد عدة قطيعات كما 
يقول فلاسفته وخاصة في باب العلوم الرياضية والفيزيائية» فإن فلاسقتنا 
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يوضحون بأن هذه القطائع لم تحدث عندناء وهم يسعون إلى إحداثها. أي 
إنتاج أسس معرفية جديدة وقوانين وقواعد جديدة في إنتاج الفكر والثقافة 
وبقية أمور الحياة. 

وقد استخدم الجابري مفهوم القطيعة كثيرًا مما أثار إشكاليات كثيرة مع 
زملاته الفلاسفة. 

يقول الجابري: (وإذا كان وضوح الرؤية» شرطًا في نجاح أي عمل» فان 
الرؤّية الواضحة لا ت تنبشق إلا عبر قطيعة مع الرؤى القديمة وتصفية 
الحساب معها ناتء وهذا مالم يتم بعد في أي مجال. إن طريقة التفكير في 
ارات ون امراف كراج ع ماري العمل وتنا كل E‏ رارم 
في إطار «القديم» وبوسائله 06 أ والسبب في عدم حدوث قطيعة (هو أن 
نوع الحياة الذي وضعت تلك الأصول في إطاره بقي هو هو لم يتغير. لقد 
بقيت أدوات الإنشاج وتقنياته وعلاقاته وأسلوب الاستهلاك وطريقة 
الع ونوع المعارف المتداولة وأساليب التعكير e‏ وآفاق الرؤية 

... كل ذلك بقي يتحرك في نفس النمط العام من الحياة)”''» فا لجابري 

يسعى إلى إحداث هذه القطيعة. وهي لن تحدث إلا باستبدال التصور 

اتير وز چاو لزاه نات اق دیا تراد لان رة 
جديدة» والأصول القديمة بأصول جديدة أو حسب ما يسميها «إعادة 
أ الا هد ل ا ف الها لا مدن 
عمليات تمهيدية للوصول إلى هذه الحالة من الانقطاع ونقطة الوصل هذه 
عن طريق إعمال التأويل» وهنا نكشف يُعدًا خطيرًا في غاية التأويل عند 
الجابري» إنه ليس فقط للتوفيق بين الإسلام والثقافات الأخرى» أي بين 
النصوص الشررعية والنصوص الفلسفية والفكرية الغربيةء وإنما هو 
)١(‏ وجهة نظر ص ٠١‏ . 


(۲) المرجع السابق ص .١١‏ 
() المرجع السابق ص ١١‏ . 


يتجاوز ذلك إلى إرادة الانقطاع عن الإسلام المعهود وتركه ونبذه 
والدخول في العصر الحديث» فهو تأويل غايته إلغاء الإسلام» أو على 
الأفن شيدق الا 

المفهوم الثاني: التفكيك. 

لقد اشتهر أيضًا مصطلح التفكيك في السنين الأخيرة» وقد سبق 
الحديث عن بعض أموره خاصة عند الحديث عن على حرب» وهذا المفهوم 
ناتج عن تيار فكري غربي بدأ من نيتشه ثم هيدجرء واشتهر شهرة واسعة 
مع جاك دريدا اليهودي الفرنسي. وقد أخذ به كثير من المثقفين المعاصرين 
في العام الإسلامي» وأخذوا ببعض المفاهيم الفرعية لهذا التيار” “. 

والجابري يستخدم التفكيك من أجل التحرر من سلطة النص» فهو 
يرى أنه من خلال تفكيك النص يستطيع تحييد النص» عندها لا يؤثر النص 
في قارئه أو سامعه» فيتعامل معه بكل حرية دون أي ضغط من قبل النص. 

وهذا الموقف إذا كان قابلاً للخلاف في النصوص البشر-ية» ويجوز 
رق رغه فإنه لاوز ق التصوض الع لابا أنرلت لكون 
اا لار وارلا ت وديم و که ری يعن تدهم 
وتو جه سلوكهم وتضبط حياتهم» وهذه الأمور تذهب من خلال ما 
يسمونه ب«التتخلص من سلطة النص». 

يتساءل الجابري (كيف نتحرر من سلطة التراث علينا؟ كيف نارس 
نحن سلطتنا عليه؟ تلك هي مهمة المنهج الذي نقترحه هنا. إنه منهج 
تحليلي» ... إنه ينطلق من النظر إلى موضوعاته لا بوصفها مجرد مركات بل 
)١(‏ لقد تتبع أحمد عطية آثر جاك دريدا في الفكر العربي المعاصرء في مقال بعنوان: التفكيك 

والاختلاف. جاك دريدا والفكر العربي المعاصرء في كتاب قضايا فكرية لمجموعة» بعنوان 


الفكر العربىي على مشارف القرن الحادى والعشر.ين» ص 1١۹‏ عن (دار قضايا فكرية) 
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بوصفها بنى. وإذا كان صحيحًا أن لكل مركب بنية فإن تحليل المركب 
يختلف عن تحليل البنيةء تحليل المركب يعني عزل العناصر التي يتألف منها 
وفرزهاء في حين أن تحليل البنية معناه كشف الغطاء عن العلاقات القائمة 
بين عناصره ا بوصفها منظومة من العلاقات الثابتة في إطار بعض 
ارات إن ليل البح ما القضاء عاتها عونا و اعا رات 
هذا النوع الا هوه مهاد د لكات 
ايا او اواو يا وهلا يندرج 
ولتار إل تريني» واللازمني إلى مني ١‏ وشا راخدا 
TT‏ لغ اشر الثقلة بالرموز واللحملة 
يدخل فيه كل ما وصل إلينا من الزمن الأول» يدخل فيه القرآن الكريم' 3 
والسنة النبوية” » ويدخل فيه العقائد والشرائع' نفك فيه الاد 
الفقهي والكلامي والفلسفي والصوق وغير ذلك. 

إذا تمهيمة اللتكبيك وري ا اة إل ر تة إل خد 
وتأويلها كيف| أرادواء فالثابت أصبح متخيرًاء والمطلق نسبيّاء واللاتاريخي 


0 التراث والحداثة ص ٤۸٠٤۷‏ وانظر نفس المرجع ص ۰ 
(۲) المرجع السابق ص 0, 

() المرجع السابق ص .0١‏ 

(5) انظر: التراث والحداثة ص 4 5. 

(5)انظر: المرجع السابق ص 3 
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تار اء واللازمني زمنيّاء وهذا الحديث مفاسده واضحة مع النصوص 
أما النصوص البشرية فليس جال الحديث عنها في هذا المكان و بهذا يفتح 
الجابري له طريقا آخر نحو التأويل الخاص به. 

إذا كان مفهوما «القطيعة» و«التفكيك» من المفاهيم الغربية» أو ألصق 
بالثقافة الغربية» وأقرب إلى العملية النقدية» ومفتاحين للعملية التأويلية. 
فإك مفهومي (الاجتهاد) و«التجديد) من المفاهيم الإسلامية. ومعتاح 
حقيقى للتأويل» ومساعدًا في الوقت نفسه في عمله النقدي. 

وقد سبق الحديث عن هذين المفهومين في التمهيد با يغني عن إعادته في 
ا ياجم ضناصر وعلااعه بالناريل ار بالتيج 

نجد الجابري يركز على هذين المفهومين» وعلى التجديد أكثر من 
الاجتهاد. ويظهر أنه يعبر بالتجديد عن الاجتهاد أو العكس أحياناء ومن 
هنا فا لحديث عن أحدها يغنى عن الآخرء وخاصة التجديد. والجابري يرى 
بأهمية التجديدء فالتجديد وحده مجدي لواقعنا المعاصر » وأن أمور الدين 
باعتقاده لا بد أن تجدد لأن أمور الدنيا تغبرت» والاجتهاد نفسه يتغير: 
فمفهوم الاجتهاد اليوم لا بد أن يختلف عن مفهوم الاجتهاد في الأمس» 
لأننا نعيش في حضارة هي التي تفرض المفاهيم ومعانيها ومضامينهاء 
وتغيير مفهوم الاجتهاد يحتاج إلى تجديد العقول؛ إنه تجديد في كل شىء حتى 
نستطيع الدخول في العصر» ومن خلال هذا التغيير الذي طال عقل المجدد 
وطال التجديدء يصل إلى تجديد التراث بكل ما فيه» أو يصل إلى الاقتناع 
التام بأهمية تجديد التراث» أي تغييره حتى يستطيع الدخول في العصر أو 
حسب خطة بحثنا تأويله بصورة جديدة حتى يدخل العصر. 


.5* انظر: وجهة نظر ص‎ )١( 
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هذه أهم النتائج حول الاجتهاد والتجديد عند الجابري والتى سبق 
الحديث عتها. ومن خلال المماهيم الأريعة السابقة «القطيعة» و«التقكيك» 
و( الااجتهاداو(التجديد) مع غيرها من المفاهيم الفرعية تعامل الحابري مع 
النص الشرعي تعاملاً تأويليًا حديئاء وبنى منهجًا خاصًا يتعامل من خلاله 

مع التراث بصورة حديثة. وإذا كان التركيز في السابق على المفاهيم التي 
امن علاطا بل تاريل أو عات يبال کا 
التأويل» فإنه لا بد من النظر في علاقته بالمؤثرات الداخلية والخارجية 
واستثاره لها في تأويله. 

لقد كان لمنهج الجابري أبعاد داخلية أو استثمار داخلي» وخاصة استشار 
الجوانب «الأيدلوجية» كما يسميهاء فهو يرى أنه لا يمكن الانطلاق من 
الصفر» فلا بد من البحث عن نقطة سابقة وعمل سابق» لننطلق منه. 

أما نقطة البداية فقد جعلها من الأندلس وخاصة لحظة ابن حزم 
والشاطبي وابن رشد وابن خلدون» يضاف إلى ذلك تعاطفه العام مع 
النظام البرهاني واستثاره. 

أولا: استثار التراث. 

يرى الجابري أنه لا (سبيل إلى التجديد والتحديث -ونحن نتحدث هنا 
عن العقل العربي- إلا من داخل التراث نفسه وبوسائله الخاصة وإمكانياته 
ار ااا ادام كاضر بهذا الم ا ل( 
تجديد ولا تحديث يبدأ من الصفرء SG‏ 
سابق» أعني في تراث» نعود فنؤكد على أن ما ت تبقى في تراثنا الفكري 
TS‏ اللا لم 
تلك الجوانب التي أبرزناها في المشروع الثقافي الأندلسى)" ا المشر-وع 


() بنية العقل العربي ص 58 0. 
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المتمثل في ابن حزم والشاطبي وابن طفيل وابن باجه وابن رشد وابن 
خلدون وابن تومرت مع التركيز على توسيع ظاهرية ابن حزم والنظر إليها 
بنظرة خاصة تحوها عن صورتها المعهودة» وكذلك توسيع مقاصد الشاطبي 
وموقف ابن رشد من علاقة الفلسفة بالدين. 

إن الجابري لا يعيد الاستثار للتراث كما كان بل يقرأه قراءة جديدة 
ويؤول النشاط الأندلسي تأويلاً جديدًا حتى يستطيع استشاره» فلا بد كما 
يقول الجابري من (قراءة معاصرة) قراءة (تقترح صراحة» وبوعي» تأويلاً 
يعطى للمقروء «معنى» يجعله في آن واحدء ذا معنى بالنسبة لمحيطه. 
ا ااا اا ا القا نيو 
هذا هو أحد أشهر أنواع الاستثار» وهو استثار محدد ني مكان معين» 
وشخصيات محددة» وهناك استثار أوسع» وهو استفار النظام البرهاني - 
أي الفلسفى- وهو يدعو إلى استشار جانبه الأيدلوجيء أي الجانب الذي 
لا يخضع منهج علميء وإنما يخضع لأهواء ومطامع ورغبات معينة» وهذا 
الجانب هو التوفيق بين الفلسفة والدين» يقول (فإني لا أتصور كيف يمكن 
السكوت عن المضمون الأيدلوجي في فلسفة جعلت كل همها توظيف المادة 
المعرفية التي قدمتها ها الفلسفة اليونانية .. في أهداف أيدلوجية. ألم تكن 
إشكاليتها الرئيسية إشكالية أيدلوجية بالأساس: إشكالية التوفيق بين النقل 
والعقلء بين الدين والفلسفة» بين ما لله وما لقيصر .. بين الشاهد «الدنيا» 
والقاتب:«الآخرع © فيدة الفلسفة 5اطرا الها عن جامها المسرق 
حكمنا عليها سكا يقول- بالعقم (أما إذا نظرنا إليها من زاوية المضامين 
الأيدلوجية التي حملتهاء فإننا سنجد أنفسنا إزاء فكر متحرك» أمام وعي 
متموج مشغول بإشكالية زاخر بتناقضاته)” '' وإشكاليته هي إشكالية 
)١(‏ التراث والحداثة ص .١١‏ 
(۲) التراث والتحديد ص ۷. 
(۳) المرجع السابق ص ."١‏ 
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التوفيق (لقد عالج الفلاسفة الإسلاميون إشكالية نظرية واحدة هي ما يعبر 
عنه عادة ب (التوفيق بين العقل والنقل»» هذا «التوفيق» الذي انطلق منه 
المعتزلة ...)بل أكثر من ذلك فالجابري يرى الفلسفة (خطابًا أيدلوجيًا 
مناضلاً جلد نفسه لخدمة العلم والتقدم والدفع بالتطور إلى الأمام. إن هذا 
a N aa‏ حافك قتي كأ تبن مال 
شديد وقوي مع الاتجاه الفلسفيء أدى إلى التغاضي عن أخطاء الاتجاه 
الفلسفى الكبيرة التى يعترف بها الجابري» وفي المقابل استيعاد نشاط 
الان مع اتا أثبت مصداقيته ومنهجيته وعلميته» الجابري إِذَا 
يتعاطف مع موقف أيدلوجي أي موقف غير علمي» موقف محكوم 
بالآهواء والرغيات» وهذا يخالف مزاعم الجابري المنهجية والعقلانية 
والدراسات الأبستمولوجية العلمية» ويظهر أن هذا التعاطف مع الوجه 
الأيدلوجي للفلسفة» الذي لم يوجدغيره» من أجل بناء منهج تأويلي 
جديد. والمنهج التأويلي منهج يحتاج إلى أيدلوجيا؛ لأنه منهج لا يقوم على 
أهداف علمية» وإنما أهداف أيدلوجية عند الجابري وأمثاله. 

وهذا اعتراف غير مصرح به من الجابري بأن عمله التأويلي عمل غير 
علمي» ولا يعتمد على أصول علمية لا في الداخل ولا في الخارج. 

ثانيًا: استثار الثقافة الغربية: 


بعد الاستثار الأيدلوجي في جانب التراث يأتي النقل المباشر للمناهج 
الغربية والمفاهيم الغربية بصفتها مناهج علمية عقلانية: ليكمل بها الجابري 
منهجه العام. 

يقول: (أما وسائل عصرنا المنهجية والمعرفية فيجب أن نستعين بها 
فعلاً ولكن لا بفرضها على الموضوع وتطويع هذا الأخير في قوالبها 


.5 5 وانظر: وجهة نظر ص‎ ٠۲۹ +77 وانظر ص‎ ”١ المرجع السابق ص‎ )١( 
.١ ١ التراث والتحديد ص‎ 69 


اميك 


بل بالعمل» على العكس من ذلك على تطويع قوالبها بالصورة التي 
تجعلها قادرة على أن تمارس قدرتها الإجراتية» أعني وظيفتها كأدوات 
عل ت فإن الغرب له وجهان: وجه «قامع» لناء ووجه آخر مشرق 
(هو غرب الأنوار وغرب الليبرالية وغرب الماركسية وغرب 
الخقاذية .)7 

الجابري یری أنه (يجب» أن نستعين بهاء وإن كان أغلب ما يحدث أن 
هذه المنهجيات الغربية لا تتركهم ليستعينوا بهاء بل هي تستعين بهم في 
تحقيق مارا وأهدافها. 

والجابري كذلك يرى محاولة (جعلها قادرة على أن تمارس قدرتها) أي 
محاولة تطويعها في بيكتناء وإذا تذكرنا ما مض عرفا أن المرادء هو تحويلها 
أداة مسالمة» تعمل دون أن تثير الصدام» فالواقع لا يتحمل مثلاً الوجه 
المشرق للماركسية أو فلسفة التنويرء أو الليبرالية» فهي كلها إن أخذت 
مكانتها في الغرب بنقدها الجذري للدين. ۰ 

إن المشكلة الكبيرة مع الجابري وأمثاله أنهم يقدمون للعالم الإسلامي 
هذه الفلسفات ومفاهيمها وأدواتها ومناهجهاء على إنها أفكار أو مناهج 
بريئة من الأهواء والآثار السلبيةء أنها تمثل العقلانية والعلم» ومن هنا لا 
يتم ها أي فحص أو مراجعة نقدية» ولا يقبل أي نقد لهاء ومن ينقدها أو 
يرفضها فهو معادي للعلم والعقلانية» ويبقى دورنا حسب رأيهم هو 
فقط (تطويع قوالبها بالصورة التي تجعلها قادرة على أن تمارس قدرتها 
الإجرائية ..) فأي دور تمارسه غير ما مارسته في أورباء من تحطيم الدين 
وإبعاده عن حياة الناس» أو على الأقل فقد كان من أهم ممارساتها هو نقد 
الدين وإبعاده من حياة الناس ‏ 
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الآن نقف مع بعض تفاصيل المؤثر الغربي: 

يرى الجابري أنه لا بد من انفتاح جديد للعقل على المعطيات الجديدة 
المفروضة من قبل الحضارة المعاصرة» بل يعتبر ذلك ضرورة من 
الضرورات (فإن التغير اهائل الذي حصل مع الحضارة الصناعية والذي 
بحصل اليوم مع عصر. (الشورة العلمية» في علوم الفضاء والذرة 
والبيولوجياء كا في علوم الاقتصاد والاجتاع .. يجعل الانفتاح على هذه 
العلوم» وبكيفيية خاصة على أسسها المعرفية ونتائجها على المستوى 
الإنساني» ضرورة من ضرورات الحصول على الكفاءة التي عكن من 
الاجتهاد. إن الحاجة إليها في هذا الشأن لا تقل عن الحاجة إلى علوم اللغة 
وعلوم الدين» ذلك لأنه بهذا الانفتاح على فكر العصرء وبه وحده» يكون 
اللأحنياة ىر ا حا ا 

هل يا ترى هذه المناهج ضرورية بهذه الصورة للاجتهاد؟ حتى يكون 
الجواب سلييّاء فلا بد أن نسأل عن المسألة المجتهد فيهاء هل هى من قضايا 
الحياة البشرية التي ترك الرسول يكل أمرها إلينا؟ آم هي من قضايا الدين 
التى ما تركنا الرسول یہ حتى أكملها وأتمها وبينها أفضل بيان؟ فإن كان 
فد الام اتان وك ان ماقت الان العام مين ما 
يتفع» بل يضر ويفسدء فهي مناهج قامت على معاداة النصوص الدينية؛ 
والعقائد الدينية»؛ ويصعب المآخاة بينها وبين نصوص الإسلام» حتى وإن 
كانت مناهج تعسيرية. 

أما إذا كان يقصد الأمر الأول» فهذه الأمورمما ترك أمرها للناس 
واجتهادهم فيهاء فإذا اكتشفوا مناهج تنفع في الاجتهاد فيهاء فلا بأس من 
أخذها. 


فإن أبدعها المسلمون فهذا هو الواجب عليهم» وإن سبقهم إليها غيرهم 
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عند ذلك يجب على المسلمين الأخذ بها يساعد في قيام حياتهم» وزيادة 
قوتهم. ولكن الجابري يريد تجديدًا عامًا لكل شيء حتى الإسلام فمنهجه 
إنها هو للتعامل مع التراث. وهذا التراث يمكن فصله إلى جزأين 
واضحين: 

الأول: النصوص الشرعية وما نبع منها من علوم أصيلة. 

الثاني: النشاط الكبير للفرق الإسلامية بها فيه من حق وباطل. فأما الجزء 
الأول» فلا تنفع معه المنهجيات الغربية للسبب السابق» أما الجزء الثاني 
وهو ما تركته لنا الفرق الإسلامية» فلا أحد يمنع من استخدام أي منهج في 
دراستها والنظر إليهاء لأنها نشاط بشري وكتابات بشرية» فإذا قرأت بأي 
منهج فالآمر في النهاية قراءة بمنهج بشري لكتابات بشرية» ويبقى بعد ذلك 
أن ننظر في سلامة المنهجح وصحته وتماسكه» وني صحة تطبيقه على القضية 
المدروسة. وعن طريق هذا التقسيم يمكن معرفة ما يمكن أخذه من المناهج 
وما يمكن رفضه»ء أما الجابري فلا يراعي مثل هذه الأمورء فالنصوص 
أمامه سواءً» والتراث الإسلامي شىء واحدء والتعامل معه لا بد أن يكون 
وفق الوافد الغربي. 

يتعامل الجابري مع التراث بجزئية السابقين وأثناء تعامله يواجهه 
مشكلتان: 

مشكلة الموضوعية» ومشكلة الاستمرارية. 

أما مشكلة الموضوعية فلحلها يستعين بثلاث منهجيات غربية وهي : 

أولاً: المعالجة البتيوية: (ونقصد الانطلاق في دراسة التراث من 
النصوص كما هي معطاة لنا إن هذا يعني ضرورة وضع جميع أنواع الفهم 
السابقة لقضايا التراث بين قوسين والاقتصاد على التعامل مع النصوص» 
كمدونة؛ ككل تتحكم فيه ثوابت ويغتني بالتغيرات التي تجري عليه حول 
حور واحد ... إن القاعدة الذهبية في هذه الخطوة الأولى هي تجنب قراءة 
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المعنى قبل قراءة الآلفاظ ... يجب التحرر من الفهم الذي تؤسسه المسبقات 
التراثية أو الرغبات الحاضرة .. يجب وضع كل ذلك بين قوسين 
والانصراف إلى مهمة واحدة هى استخلاص معنى النص من ذات النص 
000 ۰ 

وعند ننظر إلى هذه (القاعدة الذهبية)» كما يقول» نجد أن هناك عقبة 
خطيرة تقف أمامهاء هذه العقبة تتمثل في كيف يتم التعامل مع النصوص؟ 
أي بأي منهجية يتم التعامل مع التصوص؟ والجابرى يعطينا الجواب: عن 
طريق البنيوية. < 

فالمعالجة البنيوية» تستطيع أن تساعدنا في ذلك» ولكن يعترض على هذا 
الكلام والذي لم نجد له حلاً عند الجابري ولا عند غيره أن البنيوية فكر 
ومنهج نشأت في ظروف معينة فاكتسبت من هذه الظروف بعض تصوراتها 
ومشاكلهاء وأصبحت جزءً! منهاء ومن أهم ما اكتسبته» العداوة للنصوص 
الدينية» والروح العلمانيةء أي أنها منهج غير بريء» له تصوراته وأوضاعه 
وأصوله. فإذا استعان بها الجايري في التعامل مع النصوص التراثية معنى 
ذلك صعوبة تحرره (من الفهم الذي تؤسسه المسبقات الغربية -بدل 
الترائية- أو الرغبات المنهجية الغربية -بدل الحاضر -) ومهذا فإن اكتشاف 
معنى النص بمنهج لا يحترم النص ولا هتم بمعناه إلا بطريقته الخاصة في 
غاية الخطورة. هذه مشكلة الفكر الفلسفي مع المنهجيات الغربية فهو 
يأخذها على أنها بريئة وعلمية وموضوعية. 

ثانيًا: التحليل التاريخي. 

يضيف الحابري مع البنيوية التي اشتهرت بالذات على مستوى اللغة 
التحليل التاريخيء والتاريخ الحديث أصبح له منهجياته وقوانينه وقواعده 
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وأصوله» ومشكلته نفس مشكلة البنيوية أنه نشا في ظل أوضاع خاصة 
وظروف معينة» ساهمت في إخراجه بصورة علمانية ومادية» خاصة مح 
اتصال التاريخ الحديث بالماركسية. يأخذ الجابري التحليل التاريخي كمنهج 
ثان للتعامل مع التراث (ويتعلق الأمر أساسًا بربط فكر صاحب النص» 
الذي أعيد تنظيمه حين المعالجة البنيويةء بمجاله التاريخى بكل أبعاده 
الحا واا وا ۰ 


والتحليل التاريخى بسبب إشكاليات مغل إشكاليات النظرة البنيوية» 
فإذا كانت النصوص الشر-عية لا يصح النظر الاجتهادي فيها إلا بعد 
التمكن من اللغة وفيه بعض ملامح التصور البنيوي مع الفارق» فإن جعل 
التحليل التاريخي منهجًا في التعامل مع النص الشرعي لا يصح ولا يجوزء 
إلا من قبيل الناسخ والمنسوخ ومعرفة أسبابه التاريخية أو معرفة أسباب 
التزول ومكان النزولء أما التصور الجابري فهو تصور ماركسي مطورء 
فالنظر التاريخي هنا يعطي للواقع والأحداث التاريخية الأهمية في وضع 
النصوص وتشكلهاء فهذه النصوص إنما تكونت لتناسب أوضاعا تاريخية 
معينة» فإذا تغيرت هذه الأوضاع تغيرت معها النصوص. وهنا الإشكال 
الكبير في هذه المنهجية. 

نعم قد تكون صحيحة عندما تطبق على نموذج ديني غير الإسلام» كما 
حدث وطبقت من قبل الفكر الغربي على اليهودية أو النصرانية؛ لآن هناك 
تغيرات حدثت في هاتين الديانتين في ظروف تاريخية مختلفة ويمكن 
تفسيرها عن طريق النظرة التاريخية» ويمكن أن تؤدي إلى نتائج جيدة 
ولكن المشكلة هو في نقلها إلى الإسلام ونصوصه دون تفريق بين الحالين. 

ثالثا: الطرح الأيدلوجيء وهذه من آثار العلوم الاجتماعية الحديثة» 
وكذلك الأيدلوجيات الغربية التي كانت تسعى إلى التغيير والتطوير وتقدم 
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العا حسب زعمهاء ومن ثم كانت تدرس الظواهر التاريخية السابقة وتنظر 
إلى أسلوبها في تغيير الأشياء والأوضاع والأحداث» ثم منهم من يكتفي 
بالتمسيرء ومنهم من يحاول إتزا لها على واقعه لإحداث تغيير في ذلك 
الواقع 

والجابري يرى أهمية الطرح الأيدلوجي على التراث (ونقصد الكشف 
عن الوظيفة الأيدلوجية الاجتماعية والسياسية» التي أداها الفكر المعني» أو 
كان يطمح إلى أدائها ..)”'' هذه المنهجيات الثلاثء أو الخطوات الثلاث» . 
تكون القسم الأول من منهجه العام» أما القسم الثاني الخاص 
بالاستمرارية» أي كيف يواصل التراث مسيرته معنا؟ فجوابه أن (نعيده 
إلينا في صورة جديدة» وبعلاقات جديدة» من أجل أن نجعله معاصرًا لنا 
على صعيد الفهم والمعقولية» وأيضا على صعيد التوظيف الفكري 
والااارسي و ذا لهذا لتر E ١‏ كته ومين ونوج 
عقلاني؟)” ' والجابري من خلال هذا المنهج المتكامل لا يفرق في التراث 
الان ورون الصيوض الكريعة والنصيوض الثزائية الأخرى ونين 
كلام الله وكلام رسوله َة وبين كلام البشرء بين الوحي النازل من السماء 
وبين الكلام البشري الأرضي. 

بعد الاستعراض السابق الذي تم فيه النظر إلى منهج الجابري بأهم 
أبعاده وأطرافه» نختم هذه الدراسة ببعض الأمثلة التي توضح تطبيق 
الجابري والذي يظهر من خلاله بعض الصور التأويلية» أو العمل التأويلي» 
الذي لا حدود له مع الجابري. 


نصورص قطع يد السارق: 
ظهر ي العام الوسلامي والمعاصر بالذات دعوات كثيرة تقول: أنه إذا 
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تعارضت المصلحة مع النصء فإنها تقدم؛ لأن النص إنما وضع من أجل 
صالح البشر. وهذا الكلام إنا يصدر من شخص يغفل عن كون الخالق 
سبحانه يعلم كل شيء» فهو يعلم ماضي البشر ‏ وحاضرهم ومستقبلهم. 
ولهذا شرع الله للبشر ما يناسب حياتهم في كل الأزمان. 

نعم هناك باب للضرورات والتي تقدر بقدرها ولا تصبح نظامًا عامًا 
ل ل ا 
يريدون فتحه باسم المصالح بل حتى لو سلّم هم شخص بمقولتهم فإنهم 
يتجاوزونها إلى تغيير أمور الدين كلها باسم المصلحة. 

وممن أخذ بهذا الجابري» أي تعظيم المصلحة فوق النصوص.ء أو النظر 
| فقط إلى المقاصد بنظرته الخاصة» التي تتجاوز مقاصد الشر.ع إلى مقاصده 
هوء أي أنه بزل ما يتو همه مقاصد أو يعتقده من المقاصد على أا مقاصد 
للشرع ثم تأويل النصوص الشرعية حتى تناسب هذه المصالح أو المقاصد. 

يفرق الجابري بين طريقة علاء المسلمين وطريقته الجديدة» فطريقة 
المسلمين التى (تعتمد القياس والتعليل واستثار الألفاظ عاجزة تمَامّا عن 
بناء معقولية هذا الحكم بمنهجيتها ا لخاصةء ولذلك فلا سبيل أمامها إلا 
القول بأن تحريم السرقة روعي فيه اعتبار المصلحة ( = حفظ الأموال) فهي 
ل ل ا ل 
تصرف كل همها إلى العثور على «العلة») فهي تقف عند هذا الحد . 0 
GS TS‏ : لماذا جاء حد 
السرقة ب (قطع يد السارق» ولیس بسجنه أو جلده مثلاً؟) فا نهم لا يجدون 
جو انا 

أما طريقته: فهي (تنطلق من المقاصد أساسّاء أي من أن الحكم لا بد أن 
كو كر تعقو لا وسظ رقي نا : وهكذا فإذا تحررنا من سلطة 
القياس والانشداد إلى الألفاظ وانصرفنا باهتامناء بدلا من ذلك إلى 
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البحث عن «أسباب النزول» وهي هنا الوضعية الاجتماعية التي اقتضت 
نوعا من المصلحة وطريقة معينة في مراعاتهاء فإننا سنجد أن «قطع يد 
السارق» تدبير مبرر ومعقول داغخل تلك الوضعة)””. 

وضعية زمن البعثة المحمدية كانت تعرف قطع يد السارق» فهو موجود 
قبل البعثة» ومجتمع زمن البعثة كان مجتمعا بدويًا لا سجن فيه» والسرقة فيه 
سهلة لطبيعة المجتمع البدوي وسكنهم البسيط» فكان لا بد من عقاب بدني 
لغياب السجن في مجتمع الخيام» عقاب يردع السارق من جهة»ء ويكون له 
علامة حتى يتنبه الناس لأمره من جهة ثانية فتقطع يده» وبهذه الطريقة كون 
معقولية للحكم» وعليه فإذا وجدت وضعيات جديدة» أي أسباب نزول 
جديدة» فيمكن بناء معقولية أخرى وهكذا تصبح الشريعة مسايرة للتطورء 
وقابلة للتطبيق في كل زمان ومكانء ويتحول الحكم الشر-عي إلى حكم 
آخر. وإذا كان قدماء المؤولين يضعون قرينة للتأويل إما عقلية أو نصية أو 
لفظية فإن القرينة عند الجابري هي: الواقع» الظروف المحيطة بالإنسان. 
الوضعية التي يعيش فيهاء هذه هي القرينة الجديدة لتحويل النص من 
صورة إلى صورة 

يظهر في هذه النظرة الاستثار الداخلي مع استثار التحليل التاريخي 
الخارجيء وإن كان النشاط محكوم في عمومه بنزعة غربية. 

ونحن لا نناقش في هذا الموضوع تفاصيل تطبيقاته» وخاصة في تحليله 
التاريخي ومدى سلامة المعلومات التي قام عليها النظرء ولكن ال مدف 
الآساسي بيان هذا المنهج التأويلٍ وكيفية إعماله في النصوص الشرعية. 

ونختم بمثال آخر وهو قول الله تعالى: وروغ لظ اميق »4 
[النساء: ]١١‏ لنرى بصورة أوضح تفاصيل منهجه فيقول: (كيف نقراً هذا 


0 المرجع السابق ص .٠*‏ 
() انظر المرجع السابق ص 2١ 25١‏ بتصرف. 


01 


الحكم قراءة تجعله معاصرًا لنفسه ومعاصرًا لنا في الوقت نفسه؟)” "أ 

ظهر الإسسلام سوس ابا تحليله- في مجتمع يطبعه نظام اقتصادي 
هي التي تملك لا الفردء وكان من نظامها أن المصاهرة تقوم على تحريم 
الزواج بالمحارم وتفضيل الأياعد على الأقارب» وهذا ضروري في 
التحالمات الموجودة بين القبائل» فكان تزويج البنت من خارج القبيلة 
ضرورة. ولكنه في الوقت نفسه يشير مشاكل تتعلق بالورث في حالة وفاة 
أبيها؛ لأن ما ترثه سيذهب إلى زوجها وقبيلته» وبعد تحليلات متنوعة من 
هذا النوع يصل إلى أن حرمان البنت من الإرث كان تدبيرًا يفرضه المحيط 
الاجتماعيء ولا أتى الإسلام أقر نوعا من الحل الوسطء يتناسب مع المرحلة 
الجديدة» فبدلا من حرمانها من الإرث منحها الثلث وأضاف إلى ذلك 
تدبيرًا يقيم نوعا من التوازن بأن جعل نفقتها على زوجهاء وحسب ظروف 
المجتمع آنذاك فإن هذا النصيب يعتبر نوعًا من العدالة التي تلائمه ..''' ثم 
يمختم هذا التحليل بالتالي: 

(أعتقد أنه من خلال هذا النوع من التحليل يمكن للعقل المعاصر أن 
ay‏ 
الذي خاطبه أول مرة)” ثم يقول (ومعلوم أن هناك من الفقهاء ء المجتهدين 
من يرى أن النص إذا تعارض مع المصلحة أخذ بالمصلحة لأا المدف من 
التص) ٠‏ 
النص وتكونه وتكون أحكامه ومعانيه» ولا بد للنص على هذا الكلام أن 
)١(‏ التراث والحدائة ص ٤‏ 6. 
(؟)التراث والحداثة ص 65 س5. 
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يتغير حسب الظروف» فبا أن لكل مجتمع ظروفه التي تحكمه فلا بد أن 
يتغير النص معهاء وهم يرون أن هذا من مزايا النصء أي قدرته على هذا 
الغبر و العلون: 

وعلى هذا فإن الفاعل الحقيقي هو المجتمع وليس النص» النص فقط 
يفسر المجتمع» ويجعله شيئًا مكتوبًا بعد أن كان فعلاً اجتماعيّاء وهذا يخالف 
مراد الله سبحانه ومراد رسوله وك فكلام الله سبحانه وكلام رسوله ب | 
يوجد من أجل أن يتلون من المجتمع وظروفه. وإنما نزل ليغير المجتمعء 
فالنص التبوي ثابت والمجتمع مهما تغير فيجب أن يرجع إلى النص» ويحكم 
في شئون حياتنا. النص النبوي هو الأصل لأنه وحي نزل لتغيير الواقع ول 
ينزل ليتغير بالواقع» وهم يرون أن الواقع هو الأصلء وأن كل شيء يتغير 
أمامه حتى أعظم الثوابت العقدية والشر-عية. هذا هو خلاصة منهج 
الجابرئي ونشاطه» فالمقاصد العامة هي المراعاة فقط هذه المقاصد حسب 
رؤية الجابري هي الآصل والنص يتحول حسب تحوهما» وحسب ما يفرضه 
الواقع؛ ويرى أن المنهجيات الحديثة سرت لنا النص وكشفته بصورة 
عقلانية في بنيته اللغوية وواقعه الاجتماعى وظروفه الأيدلوجية» ويرى أن 
المجتمع تغير ولا بد أن يتغير المعنى القديم للنصء وهذا المعنى لا يمكن أن 
نغيره إلا إذا كشفنا وضعه الحقيقي. 

وبهذا يمكن استبدال قطع اليد بالسجن أو عقوبة أخرى تناسب 
العصرء ونكون بهذا قد قطعنا يده عن السرقة» أي أوقفناهاء ونعطي الأنثى 
مثل حظ الذكر؛ لأن من مقاصد الشريعة العدل» والعدل الآن أن يكون لما 
مثل حظ الرجل للظروف اخديدة. 

والجانب التأويل يغفل حقائق خطيرة أو يتغافل عنها ومن هذه 
الحقائق: ٠‏ 

١‏ - أن الله سبحانه وتعالى عالم بكل شيء» ومما يعلمه أحوال البشر- 
وأوضاعهم ومصا حهم من أوها إلى آخرهاء وقد فرض لمم بهذا أحكامًا 
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تصلح لخحالحم إلى قيام الساعة» ومن هنا فلا يجوز لأحد أن يتجاوز حدوده. 
ويضع أحكامًا على مبادئ وافتراضات ناقصة لتحكم حياة الناس» فمهم| 
بلغت البشرية من العلم والمعرفة فهي لا تستطيع أن تضع حكمً) يناسب 
البشر دون إشكالات؛ لأن علمها محدود بقدراتهاء أما علم الله سبحانه» 
فهو علم لا تحد بحد زماني أو مكاني» فهو العالم بكل شيء وكفى. 

؟- وما يغفلونه: الدور المهم للنص النبوي» فكلام الله وكلام رسوله 
يك إن هو لهداية البشرء وإرشادهم» وتغيير أحواهم إلى ما شرعه الله هم 
وهنا تكمن الوظيفة المهمة للوحيء أن يتوجه الناس إلى عبادة الله وحده 
على الصورة التي ارتضاها مء فمهمته أن يوجه الئاس ويوجه حياتهم إلى 
الصراط المستقيم الذي شرعه لنا أعلم العالمين سبحانه وأحكم الحاكمين؛ 
وهم يغفلون هذا ويجعلون قيمة النص أنه يتغير حسب الواقع لا أنه يغير 
الواقع المنحرف. | 

-٣‏ ونما يغفلونه كذلك: أن النص النبوي كتايًا وسنة هو وحي» 
والوحي يختلف عن النصوص البشريةء فالوحي لا يسر ولا يُقرأ ولا يُنظر 
إليه إلا بالطريقة التي أذن لنا فيها الشارع» وسمح لنا بها. ومن هنا فإن أي 
منهج يبنى للنظر في النصوص الشرعية» فلا بد أن يكون قد حاز على الإذن 
من النص الشرعي ذاته. 

أما النصوص البشررية» فحاها يختلف» والأمر فيها واسع» فمن أتى 
بمناهج للنظر فيهاء فينظر في طبيعة هذا المنهج ومدى سلامته ثم سلامة 
تطبيقاته» ما لم يتعارض مع النص الشرعي. 

ومع الاتجاهات الفلسفية المعاصرة لا نجد أي تفريق ولا مراعاة لما 
سبق» إنم| يقومون بنقل منهجيات بشرية» ثم ينزلونها مباشرة على النصوص 
ال عة 

-٤‏ ما يتغافلون عنه أيضًا أن منهجهم التأويل محكوم وموجه بغاية 
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خطيرة تفسد أي صورة علمية مزعومة حوله»ء هذه الغاية تتمثل في إرادة 
التخلص من النص الشرعي» وهذه الإرادة تجعلهم -شعروا آم لم يشعروا- 
يتخيرون من المناهج ما يساهم في ذلك» وتطبيقها بالصورة التي تؤدي إلى 
ذلك أيضًاء وقد ذكر فيها سبق من الشواهد الكثيرة ما يؤكد ذلكء ومبذا 
تتف أمران ههيات: 

الأول: أن هذه المتاهج مختارة بعناية لتؤدي أهداقا محددة» ومن هنا فهي 
لم تنتق لصلاحها مع النصوصء وإنما لتغيير النتصوص. 

الثاني: أن حرصهم ليس إلى إعادة الإسلام في الحياةء وإنما إلى إبعاده عن 
الحياة» وهذا يخالف مزاعمهم في همّهم الإصلاحي» ويتوجب على المتأثرين 
بهم الانتباه من هذه الغاية والابتعاد عن المناهج الفلسفية والحذر منهاء ما 
دامت متلبسة مبذه الغايات. 
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المبحث الأول: 
بيان معناه ومجالاته عن طريق بعض الأمثلة. 


المبحث الثان: 
دعواهم إلى تجديد وسائل التفسير القديمة وإيجاد 
3 وسائل معاصرة للتفسير. 
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الميحث الأول 
بيان معناه ومجالاته عن طريق بعض الأمثلة الفلسفية 

لقد سيق أن تعاملات الاتجاه الفلسفي مع النص الشر-عي يمكن 
وضعها في قسمين أساسيين: 

الأول: النقدء والثاني: التأويل والتفسير. وقد سبق أيضًا الحديث عن 
النقد والتأويل والآن يأتي دور التفسير. 

والتفسير قد وقفت معه بعض الوقفات» في التمهيد, وفي مبحث 
التأويل» وهذا يغني عن إعادتها في هذا الموطنء إلا أن التأكيد على المعنى 
ا مراد من التفسير مهم في بداية هذا المبحث. 

من المعنى اللغوي للتفسير وهو: الإبانة وكشفٌ المغطى” '» ندخل إلى 
المراد من التفسير الفلسفي للنص الشرعي» والقائم على دعوى قدرته على 
إبانة المعنى المراد من النص الشرعي» وكشفه بوضوح أمام القارئ. 

لقد أصبح علم التفسير من العلوم المهمة في العلوم الإسلامية» فله 
مكانته» وله علماوه» وله كتبه ومجالاته. إلا أنه في القرون الأخيرة توقف 
التأليف في التفسير» وأغلب ما ظهر إنها كان تلخيصًا لتفسير مطولء أو 
شرحًا لأحد المختصرات. 

ومع نباية القرن الثالث عشر الهجري وبداية الرابع عشرء أو نباية القرن 
التاسع عشر وبداية القرن العشر-ين ظهرت تاليف كبيرة ومشهورة في 
التفسير» ومن جهات متباينة» ويبقى أشهرها نوعان من التآليف: 

النوع الأول: ما كان امتدادًا للسلف الصالح في علم التفسيرء وكان 
منها: 

أضواء البيان في إيضاح القرآن بالقرآن. للعلامة محمد الأمين بن محمد 
المختار الجكني الشنقيطي» وتيسير الكريم ال رحمن في تفسير كلام المنان. 
(1) انظر الفيروز أبادي القاموس المحيط ص .٥۸۷‏ 
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للعلامة عبد ال رحمن بن ناصر بن عبد الله آل سعدي» ومحاسن التأويل 
3 قا )1( 
لفرج بن ١‏ ب 2 
النوع الثاني: ما كان امتدادًا لبعض الاتجاهات الكلامية» أو كان متأئرًا 
ببعض مقو لاتها ومناهجها وظهور ذلك في بعض مواقفه التفسيرية. 
والانهاه الفعلسفي الذي نتحدث عنه يعتبر تفسيره من الا متداد لهذا 
النوعء ولكن بصورة غالية ولذا سنقف معه. 
يعد محمد عبده المحرك الفعلى هذا النشاط التفسيري» وذلك بعد أن بدأ 
دروسه في التفسير وما صاحب ذلك من تأويل» فساهم في تحريك الأمرين 
التفسير والتأويل» وقد سبق الحديث عن التأويل» والآن عن التفسير. 
التفسير أوسع من التأويل -ونقصد بالتأويل هنا معناه الأخير الذي 
اشتهر به أهل الكلام- فالتأويل إنها زل على الآيات التى تعارض ما 
زعموه من عقليات» أما التفسير فهو لكل الآيات من أجل فهمها. 
ولقيام محمد عبده بالتفسير قصة يذكرها محمد رشيد رضا ؛ فهو يذكر 
أنه في فترة من حياته ظفرت يداه (بنسخ من جريدة العروة الوثقى في 
أوراق) والده فل قرأها أعجب بهاء وأشد ما أعجبه فيها (منهج تلك 
المقالات في الاستشهاد والاستدلال على قضاياها بآيات من الكتاب 
1 ۳ 
اختلاف أساليبهم في الكتابةء ومداركهم في الفهم)” ' حاول بعد ذلك 
رشيد رضا الاتصال بجمال الدين ولكن جال الدين الأفغاني توفي قبل أن 
)١(‏ انظر: فهد عبد ال رحمن الرومي. اتجاهات التفسير في القرن الرابع عشر» ص ٠۲۲‏ وما 
بعذهاء ط ۱ء ۱٤١١‏ ه دون بيانات أخرى. 
() أنظر: محمد رشيد رضا. تفسير المنار(١/‏ 1۱ ط ۰۲ بدون تاریخ» دار الفكر. والناشر دار 
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يتمكن مما يريد» فرحل إلى مصر من أجل الاتصال بخليفته الشيخ محمد 
عبده» وأنشأ فيها المنار» ومنذ وصوله ذهب فورًا إلى محمد عبده (وكان أول 
اقتراح لي عليه أن يكتب تفسيرًا للقرآن ينفخ فيه من روحه التي وجدنا 
روحها ونورها في مقالات «العروة الوثقى» الاجتاعية العامة» فقال: إن 
القرآن لا يحتاج إلى تفسير كامل من كل وجهء فله تفاسير كثيرة .... ولكن 
الحاجة شديدة إلى تفسير بعض الآيات ... فاقترحت عليه أن يقرأ درشا في 
التقدين م 9 اف ود خاورات وفرع ومسل إل افا 
(ولم أزل به حتى أقنعته بقراءة التفسير في الأزهر فاقتنع ويدأً بالدرس بعد 
ثلاثة أشهر ونضف أي في غرة المحرم سنة 11711ه وانتهى منه في متتصف 
SS oar‏ اوو ڪات اله E‏ 
حيطا [ النساء: اللا اوقد كان رشيد رضا يكتب أهم ما يقوله محمد 
عبده» وبعد اقتراح أحد الناس بأن يعرضها في المنار. فشرع في ذلك في أول 
المحرم سنة 1214١ه‏ مع بعض الإضافات. 

وقد كانت المنار من أشهر المجلّات في تلك المرحلةء ويطلع عليها أغلب 
لمثقفين» فكان لها دورٌ بارر في شهرة الشيخ محمد عبده وشهرة تفسيره في 
آنا العام الإسلاميء وتفسير الشيخ محمد عبده أكبر ما يعيبه هو تأويلاته 
لبعض الآيات» وما عدا ذلك فهو ضمن المقبول والنافع حيث كان يركز 
مار N‏ ود يع إلى ما فيه سعادتهم في 

تهم الدنيا وحياء هم الآخرة فإن هذا هو المقصد الأعلى منه وما وراء هذا 

RE N‏ ق لكين ر اي نا 
أدنى وأعلى» ويهمنا المرتبة العليا التي جعل من شروط إتمامهاء وهي شروط 
للتفسير والمفسر أثناء قيامه بالتفسير: 
( )محمد رشيد رضا. تفسير المنار(1/ .)١757-1١١‏ 
() المرجع السابق .1١5 /١‏ 
(۳) المرجع السابق /١‏ 1¥ 
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أولاً: فهم حقائق الألفاظ المفردة فهًا حققًا ويجحذر من تفسيرات بعض 
المفسرين الذين فسروا كلمات القرآن بالاصطلاحات التى حدثت في الملة 
بعد القرون الثلاثة الأولى. ۰ 

انيًا: أن يكون عنده من علم الأساليب ما يفهم به هذه الأساليب 
الرفيعة. 

ثالثا: علم أحوال البشر. 

رابعًا: العلم بوجه هداية البشر كلهم بالقرآن. 

خامسًا: العلم بسيرة النبي بيا وأصحابه” 2. 

لقد أثر محمد عبده في حركة التفسير بصورة كبيرة» وأخمرج جيلاً من 
المتأثرين به والذين i e‏ 
المقاطع من القرآن الكريم» وبعضهم حاول تفسير القرآن كاملا 

وكان أشهرهم هو محمد رشيد رضاء وإن كان قد خالف شیخه» بعد 
وفاته وسلك طريق آهل السنة في التفسير» ومنهم كذلك محمد مصطفى 
المراغي» ومحمد فريد وجدي» ومحمود شلتوت» وعبد العزيز جاويش» 
وعد القادر المشربي» وأحد مصطفى المراغي» وغيرهم خاصة الجيل 
المتغرب فكثيرٌ منهم يزعم اتصاله بمحمد عبده وتأثره , بمنهج الشيخ في 
النظر إلى آيات القرآن وكذلك المتأثرون بالتطور العلمي الحديث حيث 
خرارا و ی آيات القرات الكريم إلى كتاب في الكيمياء والفيزياء 
والجيولوجيا والطب وغيره” 

وخلاصة الكلام ا استطاع أن يعيد الاهتهام بشأن التفسير 
في أوساط مختلفة» ثم كان منهم من استغل هذا الباب في بث أفكاره. 
)١(‏ انظر هذه الشروط مع شرحها في تفسير المنار /١(‏ ١؟)‏ وما بعدها. 
(۲) من أشهر الدراسات التي تدور حول هذا المبحث دراسة قهد الرومي. منهج المدرسة 

العقلية الحديثة في التفسير» ط »١‏ مؤسسة الرسالة» بيروت» ١5٠١‏ ه. 
(۴) انظر المرجع السابق ص ۷۳١‏ وما بعدها. 
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دللك: 

وقد أصبح محمد عبده من أهم علاقات الوصل بين الاتجاهات العلمانية 
فغالبًا ما ينظرون من خلال الشيخ محمد عبده ويعتبرونه مجتهدًا ومجددّاء 
وغالبًا ما تتم هذه النظرة بصورة غير علمية» فهم يحاولون استغماره لصالح 
مواقفهم العلمانية» فكل اتجاه يقرأ محمد عبده بالطريقة التي تخدم أفكاره. 

كان من بين الانجاهات العلانية التي استثمرت الحو العام الذي هيه 
محمد عبده حول التفسيره الانجاه الفلسفي المعاصر. 

ليس شرطًا أن يكون الاتجاه الفلسفي المعاصر من الفلاسفة المباشرين 
محمد عبده» فبعضهم له اتصال بمحمد عبده وإعجاب به» وبعضهم لم 
يتصل به ولكنه معجب به» وبأسلوبه ويمنهجه» ومن الصنف الثاني أحد 
أباتنة الل ية المشهورين في العالم الوسلامي» وهو الدكتور حسن حنفي» 
والذي نضعه مثلاً لهذا اللبحث» وصورة من صور التوسع المذموم في 
التفسير» وتحرك في ظل الحو العام الذي افتتحه محمد عبده. 

حسن حنمي من أشهر أساتذة الفلسفة المعاصرين» ورئيس قسم 
للفلسقة في إحدى الجامعات العربية» وصاحب إنتاج كبير ما بين تعريف 
صاحب تآليف مستقلّة في الفلسفة وإن كان أكبر أعماله وأشهرها هي 
الأعمال المتعلقة بالترات ومحاولة تجديده. 
التفسير نذكر بأن الاتجاه الفلسفي بجميع تياراته قد مارس التفسير 
للنصوص الشرعية» سواء التيارات النقدية الإلحادية التى اعترضت على 
بعض النصوص الشر.عية» أو التيارات التأويلية التى قامت بتأويل ما 
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يعارض ماعندهاء فهؤلاء كذلك مارسوا التفسيرء يقل أحيانًا ويكثر 
أحيائًاء ولكن التصنيف هم إنم) يكون حسب الغالب على نشاطهم 
ومواقفهم. 

وبا أن حسن حنفي غلب عليه الاهتام بالتفسير وبإيجاد نظرية في التفسير 
أو منهج في التفسير فقد وضع في الجانب التفسيري» مع أن له مواقف نقدية 
فيها تكذيب صريح بالنصوص الشرعية» واعتراض واضح عليها يتجاوز في 
ذلك بعض الصور النقدية السابقة ولكنها صور تابعة للتفسير الذي تبناه 
فالنقد أشبه بالنتيجة للتفسيرء بخلاف النقد عند الاتجاهات النقدية السابقة» 
فالتفسير عندها غالبًا ما يكون بعد النقد» وهنا يصبح التفسير أشبه بالنتيجة 

نعن ورهن ل مر افق نسي تعر يدها بعد انان هر ا کو 
أركون» أما أشهر من يمثل المواقف النقدية والتي فيها تكذيب بالنصوص 
اغارف و ع ا نملا وذنك نالور نين عدن 

ذا فحسن حلفي يقش التفسير بصورة فلسفية أو تحت تأشرات فلسقية 
من أجل الوصول إلى نفس ما يريد الوصول إليه أهل النقد أو آهل التأويلء 
ويؤثر فيه نفس ما يؤثر فيهماء من تصورات أو شخصيات أو مناهج. 

حسن حنفي واليسار الغربي الفلسفي: 

إن أي ناظر في حسن حنفي لا بد أن يراعي الصلة الوثيقة بين حسن 
حنفي وبين من يسميهم باليسار الفلسفي في الغرب» وبذلك يمكن فهم 
مواقفه عمومّاء وموقفه الخاص من النصوص الشرعية. 

اليسار واليمين من المصطلحات المشهورة في السياسة» ولكن حسن 
حنفي أدخلها إلى عالم الفلسفة» وأصبح ينظر إلى الفكر الغربي والفلسفة 
الغربية من خلال تقسيمها إلى يمين محافظ وثابت ومثالي وإلى يسار ثوري 
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ومتحرك ومادي وملحد. 

وصلة حسسن حنضى بالفلسفة الغربية صلة بتيارات محددة مثل 
التمبولوسيا ارف ال ار وان ضر أكبر اا الماركسية» أما 
قارات التى يريك اس اراق نشاطهق الذاخل فى السار الفلسفى 
عموماء ابتار الديكارتي واليسار الكانطي واليسار المجلء وكل التيارات 
الثورية والنقدية وصاحبة الحلول الحذرية. 

يقول حسن حنفي (يلاحظ أننا في وعينا بالفلسفة كمشروع قومي نبرز 
باستمرار أهمية يسار المذاهب الفلسفية بالكتابة عنه. فترجمنا (رسالة في 
اللاهوت والسياسة» لاسبينوزا. ونعد كتابنا عن (فشته فيلسوف المقاومة)» 
ومجموعتنا عن اليسار اهيجلي. وقد كتبنا من قبل بعد هزيمة /1951م وي 
فترة الثورة المضادة في مصر عدة دراسات عن يسار المذاهب الفلسفية مثل : 
ضولتير» فيورساخ» ماركوزء ونقدنا يمين المذاهب الفلسفية مثل اليمين 
الوجودي: ياسيرزء أونامونو» أروتيجاء فيبر. كما حاولنا تطوير الوسط 
ودفعه نحو السار مكل دراستنا عن كائط.:....)”” ' وي كد هذا المع نصورة 
أوضح فيقول: (ويلاحظ أنني لا أقدم من الفلسفة الغربية إلا جناحها 
اليساري نظرًا لاختلاف الأجيال ولاحتياجنا لتأصيل تراثنا العقلي القديم 
وإحياء نإذجه الفريدة. فلا همنا ترويج العقل التبريري للدين بي المثالية 
الحديثة بقدر ما يبمنا العقل الجذري عند سبينوزا. وقد قمنا بعد ترجمتنا 
لرسالة سيينوزا بترجمة (تربية الجنس البشري) للستج ...) ومن 
يعرضهم كذلك كيسارء اهيجليون الشبان: شتراوسء فيورباخ» باورء 
0 0( 
وار كر 

ولكن لماذا كل هذا الجهد في نشر اليسار الغربي وهو تيار ملحد في أغلب 


)١(‏ حسن حنفي مقدمة في علم الاستغراب ص ۲٤۲‏ هامش رقم (۸)» مرجع سابق. 
0 المرجع السابق ص ١947‏ هامش رقم (۲۱). 
(۳) انظر: المرجع السابق ص ١91‏ . 
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صوره قي العام الإسلامي؟ ربما يتضح الجواب من بعض العبارات 
السابقةء ولكن حتى يصبح الجواب واضحًا لا غبار عليه» نعود إلى بعض 
هذه الجحهود. 
١‏ 3 
تقد رفم جسن نت ا رة لكاب ميتو زا (رسالة فق 
اللاهوت والسياسة) بدأها بالترجمة المحادفة» وبين أن الترجمة الهادفة تعنى 
تطوير المادة المترجمة والاستفادة منها ويتم ذلك بوسائل منها -مع سبينوزا- 
(إسقاط المادة التى عمل عليها سبينوزاء وإحلال مادة أخرى محلهاء مع 
الوبقاء على نفس المنهج» أعني إسقاط التراث اليهودي وإحلال تراث دينى 
آخرء وليكن التراث الإسلامي» حتى تتضح جدة سبينوزا وأصالته في) 
يتعلق بتفسير الكتب الق ي واو ا لقي ع 
الأصالة عند سبينوزا في التفسير وكيف يمكن استثارها تصر ًا أو تلميحّاء 
(... ليس هناك تفسير واحد صحيح للدين والباقي خطأء لكل إنسان 
لخن دن ع / 222 0 
الحق في فهم الوحي وتأويله كما يشاء ..). 
(التفسير ليس حكرًا على فرد معين» أو على سلطة بعينهاء بل لكل فرد 
الحرية المطلقة في أن يفسر كما يشاءء وني أن يؤمن وأن يتصور العقائد كا 
ا ا 0 7 5 0 6 
يريد» وتي أن يفسر الكتاب على مستوى فهمه ... 
(مهمة التفسير فهم النص» لا معرفة الحقيقة ..). 


(1) عبارة عن دراسة للرسالة وكيفية الاستفادة منها وقد أخرجها في عدة مواضع. في الفكر 
الغربي المعاصر ص ٠١‏ ط ٠٤‏ المؤسسة الجامعية» بيروت» ۱۹۹١‏ مء وفي المجلد السايع من 
تراث الإنسانية وفي مقدمة ترجمته لكتاب سبينوزا. 

() سبينوزا رسالة في اللاهوت والسياسة ترجمة حسن حنفى ص ۷» ط ۳ء الأنجلو مصررية» 
مصرء دون تاريخ. ۰ 

() المرجع السابق ص ١١‏ من مقدمة حسن حنفي. 

(؟) المرجع السابق ص ”من مقدمة حسن حنفي. 

() المرجع السابق ص ۳۹ من مقدمة حسن حنفي. 
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ولا شك أن واقع سبينوزا يفسر موقفه وأسلوبه ومنهجه. ولا شك 
كذلك أن في بعض مواقفه وتحليلاته ونقده شيئًا من الصوابء. فالكتب 
السماوية السابقة قد أصابها من التحريف والتبديل الشي.ء الكثير» 
والرهبان والأحبار قد وقعوا ني مخالفات كثيرة ومفاسد عظيمة» جعل 
العلماء والمفكرين ينفرون من الدين ويرفضون كل ما أتى عن طريق 
علاء الدين» ويعيدون النظر في كل القضايا الدينية من منظور عقلىي» 
ولكن حسن حنفي يريد أن نضع ديئًا آخر على هذا المنهج» مع أنه في 
مكان آخر وعند عرضه لموقف فيورباخ من الدين (الاغتراب الديني 
عند فيورباخ) يقول (ليس في هذا ما يمس ديننا الحنيف بل هو دراسة 
للمسيحية واليهودية والوثنية ننية أي للأديان السابقة بقة على الإسلام وليس 
خاتم الأديان)”' » فليته صدق مع هذه المقولة» وتمسك بهاء وإن كان أي 
مطلع على حسن حنفي يرى خلاف هذه المقولة» بل وفي نفس الموضوع 
السابق ما يبطلها فهو بعد أربعين صفحة من عرضه لأشهر ملاحدة 
أوربا يختم بقوله (فسهام فيورباخ موجهة إلى الدين قبل أن يكتمل 
و ات .. اليم أ كلت کم دینک وَأَمَمَت علي عمق 
ري ت كم الاسم ريا [الماشدة ونيا راشيو ريه 
العو نوالا موز اناوه التق ا الأسناء السابقين اديز 
الرسول بف نعم ينقد ما ابتدع في دين الله» ولكن من ينظر إلى كلام 
فيورباخ يعلم أنه لا يبقى بعده أي دين يسلم من النقد. 
بل إن حسن حنفي قد طبق مضمون فكر فيورباخ على عقائد الإسلام 
في كتابه الكبير !مسن العقيدة إلى الشورة». فالدين عند فيورباخ ماهو إلا 
أوهام البشر ورغباتهم وأمنياتهم كانت في داخلهم فلا عجزوا عن تحقيقها 
تخيلوا كيانًا خارجًا عنهم هو الدين بعقائده الأساسية» والإنسان عندما 


() حسن حنفى: دراسات فلسقية ص #٠ ٠‏ الأنجلو مصرية» مصرء بدون بيانات أخرى. 
(؟) المرجع السابق ص ٤٤٥١‏ . 
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ل ل a‏ و 
E POPE‏ قفى الجزء 
': التوحيد)ء يحاول إثبات أن التو حيد المتعلق بالإيإن بالله e‏ 
هخ إنها كان من وضع البشر وهو يحاول تحويل هذا التوحيد إلى 
الونسان الكاملء وبهذا نعيد الوضع الطبيعي كما يتصوره ويستعيد 
الإنسان ما قد أعطاه للخالق فيصبح الإنسان هو السميع والبصير والخالق 
والمدبر والعليم وهكذا بقية أساء الله وصفاته وأفعاله يتم تعطيلها وإلغاؤها 
وإلحاقها بالإنسان الكامل» وهكذا نتحول من الإلحيات إلى الإنسانيات» 
فنقفل باب الإلميات من أبواب العقائد وندخل مكانها الإنسان الكامل 
بأسمائه وصفاته وأفعاله» وبهذا يتحول اهتمامنا من الخالق سبحانه إلى 
الإنسان فقط. وهذا هو نفس فكر فيورباخ وحقيقة مشر-وعه الذي طبقه 
على المسيحية بالذات وعلى الدين عمومًا. 
وحسن حنفي في نفس موضوع فيورباخ نفسه وأثناء عرضه مخالف ما 
قدمه حول الإسلام» فهو يرى أن ال ميجليين الشبان يمثلون لنا أهمية خاصة 
(ففي فكرنا العربي المعاصر قفزنا من هيجل إلى ماركس دون المرور هذه 
وعدا وساي وميد O‏ اي 
من الفكر إلى الواقع دون نقد الدين كا فسل فيورباخ ...) “حرق أت 
اخلقة ی رر ورا کل کا السار کر فرت 
الانتقال من المثالية إلى الواقعية كما يقول ماركس”» أما حسن حنفي 
فيقول (ولكن للأسف انتقل البعض منا إلى الماركسية دون أن يتطهر في 


)١(‏ من العقيدة إلى الثورة» المجلد الثاني: التوحيد مكتبة مدبولي القاهرة» بدون تاريخ وانظر: 
الدين والثورة في مصر ۱۹١١‏ - ١۱۹۸ء‏ المجلد الثامن: اليسار الإسلامي والوحدة الوطنية 
ص ۸٤‏ ١۹١١ء‏ الناشر مكتبة مدبولي القاهرة» بدون تاريخ. 

(؟) درأسات فلسفية ص .5١٠١‏ 

( أنظر المرجع السايق ص ص ٤١١‏ . 
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(قناة النار ا 


إن علاقة حسن حنفي بالتيارات اليسارية الغربية يساعدنا في فهم 
موقب حسن حتفي من النص الشرعي» وخاصة تفسيره الجديد. 

متم حسن حنفي بالتراث 1 كأغلب المتفلسفين المعاصرين» 
مود ميا وبا سيب و سيا 

والمهم هنا هل يُدخل حسن حنقي النص الشرعي ني مفهوم التراث؟ 

في مبحث عن مادة التراث يذكر ثلاث مواد ومنها: (الكتب المقدسة في 
ديانات التو حيد الثلااث التي حر جت من إبراهيم : العهد القديمء والعهد 
ديد والقران خاصة بالنسية للشعوب العرية + زعي كراث ل تكوب 
يتناقلها الناس وتتوارثه ا 3 E E‏ «تراث» أو 
«نص» في كتابات حسن حنفي فغالبًا ما تحوي القرآن الكريم والسنة 
النبوية» ويكون حديثه عن «التراث» أو«النص» حديثًا عامًا يدخل فيه 
الكتاب والسنة. 

خلاصة ما سبق أن حسن حنفي شديد الاتصال باليسار الغربي ما دفعه 
إلى تبثي الإعلان عن اليسار الإسلامي ومحاولة إقامته وتكوينه في العالم 
الإسلامي. 

تقاف إن اال اهار اهاب الك ارات بيرت الواسع 


(1) انظر المرجع السابق ص .٤٠١‏ 
0 المرجع السابق ص ؟ 0 وانظر: الدين والثورة في مصر. الجزء الثاني: الدين والتحرر الثقاني 
ص ١١ء‏ الناشر مدبولي القاهرة بدون تاريخ. 
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ومنه النصوص الشرعية وهذاالاهتام اهتمام يساري أي أنه يحاول قراءة 
هذا التراث بصورة مختلفة» فليس اهتامه في إعادة القديم بل قراءته بصورة 
عصرية وهذه الصورة صورة يسارية» والآن تتحول إلى هذه القراءة للتراث 
وخاصة قراءة النصوص الشرعية. 
يعلن حسن حنفي في أكثر من موضع آهمية إيجاد نظرية في التفسيرء 
وأهمية تفسير القرآن من جديدء أو تفسير النصوص الشر.عية» أو تفسير 
الراث جوم 
رع عيد تك الكل الاي الرمعواة هري بلقم 
يقوله أحيانًا أن كل م: منهج أو كل تفسير أو كل قراءة تعد صحيحة. 
ينقد أغلب التفاسير التراثيةء ويرى أنها حرفية» ومنهجها هو ما يسميه 
(منهج النص) وأهم عيوب هذا المنهج كا يرى أنه يعتمد على النص وهذا 
له مشاكله: 
-١‏ النص ليس الواقع .. ولا يكون النص حجة إلا بالرجوع إلى 
الواقع 
۲- النص يتطلب الإيمان به مسبقًا .. فحجته خاصة لمن آمن به. 
- النص يعتمد على سلطة الكتاب وهي ليست حجة. 
٤‏ - النص برهان خارجي من خارج الواقع لذا فهو أضعف من غيره. 
ه- النص يحتاج إلى واقع يشير إليهء وبدونه يصبح هناك خلط وسوء 
° 0 
تال أحادي الطرف. 
۷- النص يعتمد على الاختيار» فكل صاحب فكرة يختار ها من النص 
ما يناسبها. 
۸- الوضع الاجتاعي للمفسر هو أساس اختياره للنص. 
4- يتوجه النص إلى إيهان الناس وتملق مشاعرهم الدينية واستحسان 
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بلاغة المجادل ولا يتوجه إلى عقول الجمهور أو إلى واقعهم المباشرء 
فمنهج النص ليس منهجًا علميًا ... بل هو منهج جدلي للدفاع عن 
مصالح فئة أو نظام ضد نظامء والجدل أقل من البرهان. 
-٠‏ منهج النص أقرب إلى الوعظ والإرشاد منه إلى البرهان 
وال 
-١‏ أكثر ما يمكن أن یعطینا الكيف ولا يعطينا الک . 
هذه المشاكل قائمة عند آهل التفسير الحرنيء أو آهل منهج النصء أما 
هو فصاحب المنهج اليساري الذي يغلب الواقع على النص» الواقع هو 
أساس النصء ولهذا فالواقع هو الذي يفسرء ومنهج الواقع هو الأصلح كا 
سیا 
يبدأ بعد ذلك في صنع نظرية في التفسير ييدف من خلا مما إعادة بناء 
الحضارتين «الإسلامية والغربية» ابتداءً من أصوها الأول في الوحي أي في 
كتبها المقدسة”' )» («فالتراث والتجديد» هو في الحقيقة محاولة لإعادة بناء 
الحضارة بالرجوع إلى مصدرها ني الوحي أو إعادة تفسير الوحي كاهو 
بالرجوع إلى الحضارة الإنسانية الحالية ... وهو ما يعادل «علوم القرأن» في 
ترائنا القديم. فالغائية النهائية هو الوحي ذاته وإمكانية تحويله إلى علم 
اما ا ا 
e‏ 
وقد كانت رمال اا وره اق كاولة اف د 


(0) انظر: الدين والثورة فى مصرء المجلد الثامنء اليسار الإسلامى في الوحدة الوطنية ص 
٥‏ وما بعدها بتصرف» مكتبة مدبولي القاهرة بدون تاريخ. وانظر الحزء الثاني من 
الدين والثورة» ص ٠١١‏ 

(۲) انظر: حسن حنفىء التراث والتجديد ص 187 . 

() المرجع السابق ص ۱۸۳. 

(5) انظر: الدين والثورة» المجلد السابع: اليمين واليسار في الفكر الديني ص 25075 وانظر: 
الدين والثورة. المجلد الثامن ص ۲٣۲‏ . 
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النظرية وتطبيقها على النصوص أيّا كانت هذه الخصوص. 

هناك ثلاث طرق أو مناهج أو نظريات من أجل قراءة النص وتفسيره 
يوضحها حسن حنفي وهو يركز على الثالثة: 

الأولى: من التراث الغربي وما أكثرها في الفلسفة المعاصرة في علم 
اهرمنطيقا. 

الثانية: من تراثنا القديم بها أفرزه من مناهج واتجاهات في التفسير. 

الثالثة: الاعتاد على منطق العقل النالص وتحليل التجارب الإنسانية 
المشتركة لكل المشتغلين بموضوع النصوص أيّا كان نوعها. مع العلم أن 
الطريقة التي يعتمد عليها تعتمد على التراث الغربي» وهو مع نقده للمناهج 
الغربية واعترافه بأها خاصة بأوضاعهم وبيئاتهم إلا أنه يخرجها من بيئتها 
ويطبقها على الإسلام. 

يركز حسن حنفي على الطريقة الثالة ‏ من أجل قراءة النص «وقراءة 
النص بمعنى فهمه تتضمن تفسيره وتأويله» هناك فهم وتفسير وتأويل 
وسرح: 

-١(‏ القهم: مباشر بغير ما حاجة إلى تفسير أو تأويل. فإذا استعصى 
الفهم البديهبي المباشر نشأت الحاجة إلى: 

؟- التفسير: آي إلى فهم من الدرجة الثانية اعتمادًا على منطق اللغة أو 
توجه النص «السياق» أو ضرورة الموقف أو روح العصر. فإذا ما اصطدم 
التفسير بمنطق اللغةء وقوى توجيه النص» وفرضت ضرورة الموقف 
نفسهاء وعمت روح العصر ظهرت الحاجة إلى: 

*- التأويل: باعتباره إخراجًا للفظ من معناه الحقيقي إلى معنى مجازي 
)١(‏ انظر: دراسات فلسفية ص .٥۲٦- ٥۲۴‏ 
( انظر: حسن حنفي ومحمد عابد الجابري حوار المشرق والمغرب ص 77 277 ط »١‏ مكتبة 
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لشبهة أو قرينة. 
5 - آما الشرح: فإنه يتضمن كل ذلك . او اتا 

والنص» بين الذات والموضوع باعتبارها موقفًا معرفيًا شاملا 0 

إا فقراءة النص تتضمن أربعة أمور» ومن يتابع كتابات حسن حنفي» 
يجد أنه يفسر. الآيات بدون أي تكلف وكأنها نص سطحي وضعيف لا 
يحتاج سوى النظر إليه ثم إلقاء المعنى» أي أنه (يفهم) يعهم) النص دون عقبةء 
مشروعه الأكبر مووي ا ويم 
جا سس اي سي 
التأويل” 

اللو کر ا اميدق ار راا تا 
النص مهما كان هذا النص» وكذلك بنى تصورًا معيتا للنص جعل تفسيره 
من يسر الأمورء وهو تفسير قريب من التفسير الفوضوي والرمزي 
والإشاري. 

والآن نحتاج إلى معرفة أمرين: 

الأول: تصوره للنص. 

الثاني: المنهج الذي بناه حسن حنفي لنفسه ويريد تعميمه حول تفسير 
النتص. 

في البداية نقف مع تصوره للنص ويدخل فيه النص الشرعي 

النصوص متعددة (إلا أن هناك قضية مشتركة تجمع بين هذه 
الأنواع كلها وهي قضية قراءة النص أو تفسيره). مع أن (النص الديني 
أكثر النصوص تشابكا نظرًا لأنه يفرض مشاكل أكثر مثل الصحة 
)١(‏ المرجع السابق ص 2577 .٥۲۷‏ 


0( يقول في أحد المواضع ( ..بل يقرأ النص وفي غمضه عين يقهم معناه وتا تححة) 
دراسات فلسفية ص 079. 
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التاريخية ... كما أن النص الديني أكثر توجيهًا للواقع ... ومن ثم تتعدد 

- النص يتوسع فبعد (كل تراكم معرقي يأخذ النص أبعادًا جديدة لم تكن 
مقروءة فيه من قبل ولا موجودة في النواة الأولى للنص. طبقًا لأعاق 
: 0 55 )۲( 
الشعور وطبقًا لتراكم المعرفة من عصر إلى عصر) 

E‏ ناوا الوا و 

O 

(النص بطبيعته مجرد صورة عامة تحتاج إلى مضمون يملؤها. وهذا 
المضمون بطبيعته قالب فارغ يمكن ملؤه من حاجات العصر. ومقتضياته 
.. ومن ثم فالتأويل ضرورة للنص. ولا يوجد نص إلا ويمكن تأويله من 
E ET‏ اي N‏ 
للنص؛ لأن النص قالب دون مضمون)(° 

122111111 ف إثباته 
كابر هي کے دفي الاب ا وی ف ال لدی اب 
الخيال» والتخلىي عن الصور الفنية» والقضاء على حرفية المعنى .. ونحن - 
يقصد الأمة- قد آثرنا البقاء على التفسير ال حرفي للنصوصء وعزونا إلى 
(0)المرجع ع د 


(0) من د 0 0 المجلد الأول: المقدمات النظرية ص ۳۹۷ - ۳۹۸ مكتبة مدبولي 
القاهرة. 
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الصورة الفنية أشياء حسية» وفقدنا القدرة على التخيل» والتزمنا بالحس 
الفج والمادية المعلنة ...)2"7. 

- لقد (ظهرت لغة التخبيل في الوحي ... ولكندا لم نسر في هذه 
الرذية ...) د 

هذه أهم تصورات حسن حنفي حول النص» وهي تصورات في أغلبها 
تنبع من داخل حسن حنفيء أي من رغباته وأهوائه لا من حقائق ثابتة في 
النص» فحسن حنفي يريد تحويل النص وتفسيره بكل حرية بصورة عبثية 
وفوضوية» وهذا الأمر لا يتم إلا إذا تحولت النصوص إلى خيال ورمز أو 
قوالب تحتاج أن نملأهاء فإذا أتى غيرنا ورغباته وهواه ختلف عمن سبقه 
فرغ النص من المضمون القديم ووضع فيه مضمونًا جديدًا وهو ما فعله 
حتفي أثناء تفسيره» فكل النصوص أمامه سواء من أوها إلى آخرها ونقصد 
ارعن لكر عة ا ات الا انيت كلها ما كاله ارا 
نعجب من تفسيره كل النصوص التي تناو هما تفسيرًا مغايرًا لكل من مضى» 
تفسيرًا يناسب تياره الضيق الذي تبناه ويحاول نشره. 

ثانيًا: منهج تفسير النص أو نظرية التفسير: 

نحاول من بين عشر.ات الصفحات أن نقتطع بعض الشواهد التي تبين 
صورة هذا المنهج وحقيقته» مع مراعاة أن تكون الشواهد قصيرة ومعبرة قدر 
الإمكان؛ لآن حسن حنفي تحدث في هذا الباب كثيرًا وشواهده مطولة. 

وقبل الدخول مع حسن حنفي ينبه إلى أمرين أو شقين هذه الشواهد: 

الأول: الاهتمام الكبير بمنهج ونظرية في التفسير. 

الثاني: أن يراعي هذا المنهج حاجات العصر والواقع يطابقها. 

فا منهج عنده لا بد أن يخدم العصر والواقع» وهذا العصر وهذا الواقع 
(0التراث والتجديد ص .٠١۷‏ 
(؟) المرجع السابق ص 5 .٠١‏ 


051 


بالصورة التي تصورها حسن حنفيء لا هم صحة المنهج وسلامتهء المهم 
فقط أن يخدم العصر والواقع ويخضع لما. وأكبر مشكلة أمام هذا التصور 
أننا نعيش في عصر وواقع لا يستطيع أحد أن يحدده لتا بحدود» فالواقع عند 
حسن حنفي اليساري يختلف عن الواقع عند الوضعي» والذي عند 
اليساري والوضعي يختلف عن الواقع عند الوجودي وهكذاء وبهذا انفتح 
الباب أمام فوضى لا مثيل لها واختلاف واسع» وهذا موجود حتى عند 
أفراد التيار الواحد, والمنهج إذا لم يقبل عند الأغلب من العقلاء فهو منهج 
مرفوض» لم تتحقق فيه أدنى الشروط اللازمة لصحته. 

والمشكلة الثانية أن النص أصبح خادمًا للواقع لا مغيرًا له» ولا حاكمً 
له» ولا مرشدا لهء بل أصبح منقادًا لهذا الواقع وطوع آمره» فإن كان الواقع 
مؤمنًا تحول النص إلى نص مؤمنء وإن كان الواقع ملحدًا تحول النص إلى 
نص ملحد» وهكذا يفقد النص قيمته ومكانته ومنزلته ووظيقته. 

يرى حسن حنفي بأهمية منهج في التفسير حيث يقول (ولما كان فهم 
القرآن لا يتأتى إلا بمنهج في التفسير عن وعي أو لا وعي» فإن مناهج 
التفسير كانت هي المقدمة الضرورية لفهم القرآن ولتحويله من وحي إلهي 
إلى مقصد إنساني» ومن كلام الله المنزل على النبي إلى كلام البشر الموجه إلى 
الجماعات الإنسانية المختلفة). ثم يقول: (ولما كان هذا التفسير لا يتم في 
فراغ بل في زمان ومكان معينين» وفي لحظة تاريخية محددة فرض ذلك علينا 
منهجًا معينًا في التفسير يأخذ بعين الاعتبار مصالح الأمة وحاجات 
الان وراج قضانا العضى ا ا 

وب أن اعصرنا» لم يعد (عصر. لغة أو رواية أو فقه أو تصوف أو فلسفة أو 
عقائد بل عصر علوم اجتاعية وفي مقدمتها العلوم السياسية والاقتصادية) وبهذا 
تكون (مهمة جيلنا إذن هو تطوير هذا المنهج ... ويتصف هذا المنهج الاجتماعي 


.)۷۸- ۷۷ /0( الدين والثورة‎ )١( 


07 


في التفسير بالكتي)2"7: 

ال ع ی نا اجه المسسلمون 
فقط 

وال ]ذا كاتف ااال ت الان هو ري لاروق 
ومواجهة الاستعمار فإن آيات الجهاد والقتال والحرب والإعداد هى التى 
يكون لها الأولوية في التفسير وليست آيات الدعة وحسن العيش والتمتع 
ونين O‏ 

أما ما لا نحتاجه من القرآن فلا (يقروّه جيلنا بمعنى لا يفسر.ه لأنه لن 
يقهمه. انير ارب زاج الاي ابيا a‏ 

إا فالمنهج يتضمن إبراز آيات وحذف آيات» أي حذف تفسيرها 
وحذف الاهتمام بهاء والمسلم يأخذه العجب من هذا الموقف» فإن حسن 
حنفى ما ترك فكرًا في الغرب إلا حاول عرضه وفرضه وشرحه للمسلمين» 
فإذا أتى إلى القرآن أخذ بآيات وترك أخرى» وليته عندما يفسر بعضها 
يفسرها تفسيرًا مناسبّاء ولكنه يجمع مع مفسدة حذفه لبعض الآيات سوء 
تفسيره لما فسره من آيات. 

؟- التفسير الموضعي -أي حسب مواضيع- أفضل من التفسير 
الطولي“. 

وما يقال له إن التفسيرين مقبولان عند المسلمين» فمن فسر على حسب 
المواضيع فله أجرء ومن فسر تفسيرًا طوليًا فله أجرء المهم أن يكون تفسيرًا 
مقبولاً من الشرع» ولا شك أن تفسيره سواءًٌ كان حسب المواضيع يع أو طول 


(1) المرجع السابق (۷/ .)٠١١‏ 

(؟) انظر المرجع السابق (۷/ .)٠١١‏ 

(۳) المرجع السابق (۷/ ١١٠٠)ء‏ وانظر لبقية الأمثلة. 
(5) المرجع السابق( ۷/ »)٠١7‏ وانظر لأمثلته على ذلك. 
(5) انظر المرجع السابق (۷/ 5 .)١١‏ 
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i 1‏ - أن تعطى الأولوية 
للموضوعات التي تلبي حاجة العصر” أ 

ا ب ل 0 

افير الزمني هو تفسير العصر. دشان له والعضوون السيتاةة ول 
يلزم الأجيال اللاحقة) 

ومثاله (تفسير أواخر القرن الرابع عشر وأوائل القرن الخامس عشر: 
مهمته الدفاع عن الإنسان في عصرنا وليس عن الله في كل العصور ...). 

ولا يستغرب هذا الكلام من حنفي» فقد سبق أن النص عنده إنا هو 
قالب» وعلى هذا فكل عصر يضع فيه ما يشاء. 

ولا أدري لماذا يضعون أطراف متقابلة لا يمكن الجمع بينهاء فالقرآن 
فيه آيات تبين كرامة الإنسان وحقوقه ومکانته» وفيه آيات تبين كيف نوحد 
الله فلماذا یکو ن الحديث عن الإنسان يقتضى- إلغاء الحديث عن الخالق 
سبحانه؟ وكيف يصدر مثل هذا الكلام من شخص شهد معاناة الإنسان في 
الغرب لأنه ألغى الحديث عن خالقه ورازقه والذي أحياه وأماته والذي 
بيده ملكوت كل شيء؟ 

. التفسير يبدأ من واقع المسلمين ... أي أولوية الواقع على الفكر”‎ - ٤ 
. الف‎ 

(التفسير الواقعي لا يقوم بالدفاع عن الله» فالله غني عن العالمين أو عن 
الإسلام فإن لهذا الدين ريا يحميه» بل يدافع عن المسلمين الذين لا يداقع 


.٠٠١ /۷ انظر المرجع السابق‎ )١( 
.٠١١ /۷ (؟) انظر المرجع السابق‎ 
.٠١ 5 /۷ انظر المرجع السابق‎ )۳( 
Ea /۷ انظر المرجع السابق‎ )( 
.٠١١۷ /۷ انظر المر جع السابق‎ )( 


۵۹ 


e 

فار ا لش و لقعت رين ارق واا ` 

5- ار ا ل E‏ 
الحياة والححياة مادة علم التفسير)”"أ 

۷- 01002 ا 

۸~ - (الوضع الاجتاعي للمفسر هو في النهاية الذي بحدد نوعية 
الس 

هذا هو المنهج بصورة ختصرة»ء وهذا المنهج مقياسه الواقع» التفسير لا 
يكون تفسيرًا مقبولاً إلا إذا ساير الواقع وخضع لرغباته وقوانينه وأحواله 
حسب ما يتصورها المفسر وهو هنا حسن حنفي. 

بصفة حسن حنفي يساري عربي» وهو مقلد لليسار الغربي والمتمثل في 
ملاحدة الغرب الكبار» فهو يتبعهم كذلك في تعظيم الواقع» والواقع 
مفهوم يعارض به المثل العقلانية» فالتيارات الغربية تقسم أحيانًا إلى 
قسمين: : عقلانية مثالية وعقلانية مادية وهذه المادية هي التي يتتسب إليها 
أغلب اليسار الغربي وبا أنها مادية فهي تعظّم المادة والواقع التابع للادةء 
وقد ظهر بصورة أوضح مع الفلسفة الماركسية ثم امتداداتها المعاصرة» 
وحسن حنفي من ضمن هذه الامتدادات» لهذا غلب الواقع المادي وألغى 
ما عداه. الواقع يطغى على حسن حنفي بصورة لا نجد لما مثيلاً في الفكر 
العلماني الحديث واتعاصن فالواقع عند يسن نعي هو كل في جي 
أصبح شبيهًا بالخالق في قدرته على كل شيء» وتغيير كل الأمور من أجله. 


.٠١١ /۷ انظر المرجع السابق‎ )١( 
. ٠١4 /۷ (؟) المرجع السابق ص‎ 
١٠١م‎ /۷ المرجع السابق‎ )۳( 
۹ /۷ المرجع السابق‎ )4( 
ik: /۷ المرجع السابق‎ )5( 
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وتحويل كل الاعتقادات والتصورات والتشريعات لخدمته. 

حتى الإنسان الذي يعلن الدفاع عنهء لا يظهر هذا الإنسان إلا من 
خلال الواقع» فالواقع أعظم من الإنسان؛ لأنه يتحول -أي الإنسان- إلى 
أسير لهذا الواقع وتحت تصرفه» ومن هنا فلا بد أن يكون التفسير موافقا 
لهذا الواقع» وقبل ذلك المنهج. 

يرى أن السبيل للخروج من أزمتنا يتجلى في ثلاثة اتجاهات منها: 

(۳- إيجاد نظرية في التفسير تعيد قراءة النصوص المقدسة طبقا لحاجات 
اق 

التراث (يحوي إمكانيات عملية يكشف عنها المفكر بإعادة تفسيره 
Eo RTE‏ 

- التراث يحتاج إلى تجديد أي (عرض الموروث القديم على احتياجات 
العصر ومطالبه. فهي التي تفسر القديم ...) . 

عرض التراث على حاجات العصر لا يعني التوفيق بينهاء بل يعني أن 
مطالب العصر هي أساس التفسير””. 

(وكما أن السمع محكوم من العقل من أعلى فإنه أيضًا محكوم من الواقع 
من أسفل)” ' وإذا كانت هناك علاقة ثنائية مشهورة هى العقل والنقل» فإن 
فإن هناك طرقًا ناقصًا في هذه العلاقة (وهو الواقع حك التفسير والذي إليه 
يحتكم الطرفان السابقان)'. 

هذه هي النتيجة الواقع هو كل شيء, والجميع يحتكم إليه أهل النقل 
وأهل العقل سواءً»ء وهنا تظهر صورة مادية صريحة» وقد كانت في الغرب 


(1) الدين والثورة» المجلد الثاني» الدين والتحرر الثقافي ص ١7١‏ ؟. 
0 التراث والتحديد ص ٦‏ 0 . 

(۳) التراث والتحديد ص 25. 

(6) انظر المرجع السابق ص .٥۸‏ 

ره( من العقيدة لكك الثورة. الملجلد الثالث» ص 3 

A: /٣ المرجع السابق‎ )( 
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تحارب المنقول اليهودي أو النصرراني» وتقف ضد الفلسفات العقلانية 
المثالية» أما مع حسن حنفي فهو يقف ضد المنقول الإسلامي وضد الفكر 
العقلي من أجل الواقع 

بعد أن عرضنا الخطوط العامة لمنهج حسن حنفي في التفسير واهتمامه 
الكبير لذلك» نأي إلى بعض التطبيقات: 

يركز حسن حنفي على القرآن الكريم فقط أما السنة النبوية فهي شبه 
ملغاة من قاموسه إلا ما ناسب أهواءه ورغباته. 

ونبدآ بعلاقته مع السنة: 

في بحثه حول إحدى القضايا اكتفى بالاستشهاد بآيات قرآئية وتفسيرها 
دون السنة ويعلل ذلك بقوله (ولم أستعمل الحديث الشريف تأييدًا للقرآن 
حتى لا يعترض أحد الأدعياء برواية الحديث» وسنده» ودرجة صحته» 
وتضيع القضية في احكات العنعنة) هذا هو الدافع الأول لتركه الحديث. 

الدافع الثاني: (هذا بالإضافة إلى أنه لا يوجد شىء في الحديث لا بوجد 
أصله في القرآن والاعتياد على القرآن وحده هو الرجوع إلى الأصل أولا 
وهو أوعى وأشمل وأكمل 07 ا نوترك اتيك و مشكلة 
السندء وعدم تفرد الحديث بثبي.ء جديد فما في الحديث أصله في القرآن. 
وبهذا يمكن الاستغناء عن الحديث. والاكتفاء بالقرآن» وهذا في حال عدم 
معارضة الأحاديث لأفكاره. أما إذا عارضت أفكاره فلها حديث آخر. 

أثناء حديثه عن صفة من صفات الرب سبحانه ربما أنه لا يقبلها ولا 
يؤمن بها فقد فسر الآيات بطريقته الخاصة وعندما أتى إلى الحديث نبذها 
وقال عنها: (أما الأحاديث فمعظمها ظنى من حيث السند أو المتن» يظهر 
فيها أثر الخيال الشعبي وأساطير الخلق وتحديداتها في الزمان والمكان. 


6 الدين والثورة. المجلد الثالث» والنضال الوطني ص ۳A‏ والتقسيم م اليباحث» مكتية 
مدبوليء» القاهرة. 
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ويسهل توجيه نقل مضاد لهذا النقل لإثبات عكس القضية فيصبح الموقف 
المذهبي هو الأساس والنقل مجرد تابع ومبرر ومؤيد له. ومعظم الحجج 
العقلية من الأحاديث وليست من القرآن» روايات آحاد أكثر منها تواتر 
عقائد نظرية أكثر منها شرائع عملية نما يدل على الاغتراب وقذف الكلام 
خارج العالم والحاقه بالذات المشخصة ..)7 ' وإلغاء السنة أو إقصاؤها هو 
موقف قديم عند المخالفين. ويظهر بصور مختلفة في كل عصر-» ومهذا 
فحسن حنفي يركز عمله وتفسيره للقرآن الكريم. 

يقوم حسن حنفي بمشروع كبير له ثلاثة أبعاد والثالث منها خصص 
لتفيييين ان 

ا الاق ي وي أو الحا الاخ ةوف اغ 
ر القر ن م فر ضيوع ا لی ا فاد نوناد ا با ت 
حتى سورة الناس» ولكن تفسيرًا بحسب الموضوعات يجمع مثلاً كل 
الآيات التي تبحث في الإنسان. في الإرادة» في العقلء في المجتمع. في 


- 


e التاريخ»‎ 

هذه هي الخطوط العامة لمنهج حسن حنفي بأهم أبعاده وأصوله ونختم 
بذكر بعض الأمثلة التي تكشف يساريته أكثر من كونها تكشف منهبجًا في 
التفسير أو تفسيرًا مع ملاحظة أنه يميل إلى التفسير الموضوعي. 

توجد آيات كثيرة تتحدث عن توحيد الخالق سبحانه وتعالى» فآيات في 
توحيد الربوبية وآيات في توحيد الأسماء والصفات وآيات في توحيد 
العبادة» فكيف تفسر هذه الآيات؟ 

كان السلف الصالح يفسرونها حسب ما تدل عليه دون تأويل أو تعطيل 
ودون تكييف أو تشبيه» وهذا التفسير تابع لمراد الله سبحانه» وهذا المراد 
وضحه لنا الرسول ية أتم توضيح وما مات إلا بعد أن أكمل لنا بيان هذا 


475 من العقيدة إلى الثورة. المجلد الثاني : التوحيد ص‎ )١( 
.781/ الدين والثورة. المجلد الثامن: اليسار الإسلامى والوحدة الوطنية ص‎ )۲( 
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الدين. 

أما مع حسن حنفي وأصحابه فهم لا ينظرون إلى مراد النص ذاته ولا 
إلى مراد قائله» وإنما ينظرون فقط لمراداتهم فينزلونها على التصوص» 
ويفسرون النصوص بأهوائهم ورغباتهم. 

الواقع عند حسن حتفي هو أساس كل شيء» وتبعًا هذا الواقع يتغير 
تفسير النصوصء فاذا نجد في نصوص الأسماء والصفات؟ 

یری أن التراث حتى يكون مرتكرٌا للنهضة فلا بد أن نغير المركز (تغيير 
المراكز من الواحد إلى الكثير» أو بتعبير ديني شائع من الله إلى الإنسان حتى 
يتم تفجير القوى من خلال الفرد. فلا يوجد عصر نهضة بلا نزعة إنسانية» 
يسترد فيها الإنسان العلم والقدرة والحياة والسمع والبصر والكلام 
والإرادة من الله لأن الله «غني عن العالمين» جل شأنه» تعالى الله عا نصف. 
وكل نهضة في حقيقة الأمر إنم| تعني الانتقال من «التمركز حول الله) إلى 
لحان ي 

لقد كان الواقع القديم يحتاج إلى (الدفاع عن الله ضد تشبيهات 
الإتسات: 

ولكن الواقع اليوم مختلف (في مجتمعاتنا الحالية أصبح الخطر مده 
بالإنسان» حياته ومعاشه وتعليمه وصحته وخدماته وحقوقه وحريته. 
ومن ثم وجب نقل المركز من الله إلى الإنسان دون أن يكون في ذلك 
خروجًا على مقاصد الله)” '*. 

من بقي يفسر النصوص ويدافع عن الله فهذا بعيد من المنهج الصحيحء 
أما أهل المنهج الجديد فهم (أقرب إلى منهج الوحي الذي هو أساسًا دفاع 


)١(‏ دراسات فلسفية ص 1٤‏ وانظر ص 55 ١‏ وأنظر: الدين والثورة (۸/ ٤‏ 5) وانظر: 
من العقيدة إلى الثورة المجلد الثاني كاملاً: التو حيد. 
(۲) دراسات قلسفية ص .١55- ۱٤٥١‏ 
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ف 

وقد أطال حسن حنفى في تحويل الآيات المتعلقة بالتوحيد من الله إلى 
الإنسان فى أكثر من سترائة صفيحة ونكتفى بذكر مثال واحدء وبقية الأمثلة 
تدور في هذا الفلك وتأخذ صفة العلم لله سبحانه وتعالى: 

أهل السنة والجماعة بل وأغلب الفرق الإسلامية يؤمنون هذه الصفة 
لورودها في الكتاب والسنة فيثبتون العلم لله وية يفسر-ونه دون تعطيل أو 
تأويل ودون ثيل أو تكييف. فكيف يفسرها حسن حنفي؟ 

قبل أن نبدأ مع حسن حنفي علينا أن نتذكر تصوره للنص وتصوره 
للمنهج ومكانة الواقع لديه والآن نقف مع تفسيره هذه الصفة أو شرحه 
لما: 

يقول: (الله عالم. د تفكى أن الا ساد مود غا لم يستطع 
نحقيق ذلك بصورة وو يي و 
و يصط امحرادا إل عور e‏ تعر ولا لوست تي 
و E‏ ا و ی 
يتمناه لنفسه ومن هنا تتحول الصفات إلى الذات (وسرعان ما نجد 
الصفات مشجبًا لما في الذات. ومن ثم يقول الإنسان الله عالم. فمعنى الله 
عالم لا ياي من تحليل اللغة واللاتالوس اللسط ل لعن إل الاسام بل من 
كلدل التسووبوالا نكا لفن المعتى إل اللفظ إل رر ب 
حدوث هذا الأمر أي تعليق العلم بالذات هو (الظروف الاجتاعية التي 
يعيشها الإنسان تبعل الوعي بالذات مغتربًاء وا مخل الأعلى لا يتحقق 
فيتشخص كلاهما ويتأله بعيدًا عن الذات وخارج العالم فيؤله الإنسان ذاته 


000 
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المغتربة ويقدس صفاته ومثله التي لم تتحقق ..). 
ا 
اغترابه وحقق مثله الأعلى في العلم فإنه يكون متعلًا لا جاهلاً ويقضي على 
الآمية في حياته وحياة أمته . 14 فى 

الب ري ا UO BE‏ و ون 
علم؛ وحياتي يسودها العلم» وتقوم على أساس العلم ...)” ثم يختم هذا 
التفسير الجديد هذه الصفة بالتالي (ويمكن تحليل باقي اقات كلها ا 
الطرفة. 

وهذا الاغتراب الذي يثبته حسن حنفي في هذا الموضع» هو نفسه الذي 
تحدث عنه عندما كان يتحدث عن الاغتراب الديني عند فيورباخ» فعندما 
تحدث في ذلك الموضع نفاه عن الإسلام» فالإسلام قد اكتمل» ولكنه هنا 
يناقض كلامه ويطبقه بصورة موسعة على عقائد الإسلام» وصورة التناقض 
ا ع ل ل 
التناقض صفة جوهرية تلازم كتاباته» فهو ينفي هنا وي e E‏ 
OT‏ لفو رفت او د el‏ سين 
لفكر حسن حنفى (أول ما يلفت النظر وأكثر ما يلفت النظر في كتابات 
حسن حنفي قدرة كاتبها شبه اللاخدودة على مناقضة نفسه. فهو لا يضع 
ا ل ا 
نقاده أن يتطرف في القول إلى حد التجريح في فيتساءل عم إذا كان في قدرة 
قارئ حسن حنفي (أن يظل محتفظًا بقواه العقلية سليمة بعد أن يتراقص مع 


.1٤١- 515٠ من العقيدة إلى الثورة. المجلد الثاني: التوحيد‎ )١( 
.141- 1٤٠١ من العقيدة إلى الثورة. المجلد الثاني: التوحيد‎ )۲( 
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5 ريات e‏ اردور ها يع لت المر فس ا 
1 '' ويبين هذا الباحث أن لكتابات حسن حنفي ميزة (لا ماراة فيها: : فهمي 
بن تحوجنا إلى الدخول في آي نقاش ا .تحجاج مع کا لأن حسن حنفي 
هو الذي يتولى الرد في كل مرّة على حسن حنفي 007 '. وهذا الكلام في 
ماس ود الحم لبا ورد رقيات حون عدي 
ور و أ وإن كان بحثه تمّ من وجهة نظر مخالفة لبحثنا. 

والشاهد أن حسن حنفي مليء بالتناقضات» وصاحب المتناقضات 
يتعب القارئ لكتاباته» ومن هنا فأفضل المواقف المعتادة مع هؤلاء إثبات 
هذا التناقض ومحاولة تفسيره دون الدخول في أحكام ونقد تفصيلي. 


)١(‏ جورج طرابيشي. المثقفون العرب والتراث» التحليل النفسي لعصاب جماعي ص 2٠١5‏ ط 
۱ء رياص الريس» لندن 1۹۹۱ء. 

(۲) المرجع السابق ص ١١6‏ 

(۳) المرجع السابق مبحث وعنوانه وحدة الأضداد من ص ٠١5‏ إلى ص .١54‏ 
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المبحت الثاني 
وانجاد وسائل معاصرة للتفسير 


مهتم الاعهاه الفلسفي المعاصر بتجديد وسائل التفسير القديمة» وهي وسائل 
ضرورية لمن أراد تفسير القرآن الكريم أو شرح احديث التبوي»ولكنهذه 
الوسائل لا تخدم الاتجاه الفلسفي المعاصر فهي تقف أمامهم عاتقا من التفسير 
كيفم| أرادواء فهم يحملون أفكارًا وتصورات من الثقافة الغربية ويريدون إنزالها 
على النصوص الشرعية ولكن المناهج الإسلامية الأصيلة تقف أمامهم حاجرًا 
منيعاء وتصدهم عن عملهم الفاسد» ومن هنا فلا حل أمامهم إلا تغييرها 
وتبديلها هذا من جهة» ومن جهة ثانية حاولة إيجاد مناهج جديدة تمكنهم بصورة 
أكبر من التحرك وتفسير النصوص في خدمة أفكارهم وتصوراتهم. 

وي هذا المبحث نواصل مع أشهر المتفلسفين من حيث نشاطه التفسيري 
للنصوص الشرعية وهو حسن حتفي لنقف بصورة موجزة مع هذه الدعوة» 
ونقف مع أهم الوسائل التي وضعها المسلمون للتعامل مع النصوص الشر.عية 
وهي : 

١‏ - علوم اللغة. 

؟- علوم القرآن. 

- أصول الفقه. 

٤‏ - المصطلح. 

وهذه مشهورة في العلوم الإسلامية» أما الوسائل المعاصرة فمن أهمها: 

- العلوم الاجتاعية. 

مع العلم أن الوسائل القديمة والإسلامية قد قاموا بتعبتتها بمضامين 
مستفادة ومنقولة من الثقافة الغربية. 

عندما ننظر إلى النتاج الواسع الذي أخرجه حسن حنفي والمتعلق بم| سبق 
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نجد أنه يركز الاهتّام على بعض قضايا الوسائل لا كلهاء بمعنى أنه يهم مغلاً 
بتجديد بعض الأمور في علوم اللغة لا تجديد كل شيء» فهو تم بها يخدمه في 
تفسيره فقطء وهكذا في بقية الوسائل. 

أولاً: علوم اللغة: 

يعلن حسن حنفي أهمية (اكتشاف لغة جديدة) فذلك يعني (اكتشافًا للعلم). 
(ومن ثم يصبح التجديد عن طريق اللغة هو بداية العلم الجديد)” *. 

ولكن ما العيب في اللغة القديمة؟ آلا يمكن التطور العلمي دون نبذ اللغة؟ 

حسن حنفي يرى أن ذلك غير ممكن لوجود عيب في اللغة القديمة يمنعها 
من ذلك رعا الت اط عل د الات القديمنة الألفاظ رالمات 
ااا كاف الع الد اة الغا و ارات لاب 
ويستطرد في عيوب اللغة التقليدية وقصورها وذلك لأنا: 

١‏ - لغة إفية تدور الألفاظ حول (الله)' '. ثم يتوسع في يبان عدم وجود 
مضمون حقيقي تدل عليه هذه اللفظة إلا ما يتوهمه الناس ويشعرون ب“ 

- (لغة دينية» تسودها آلفاظ تشير إلى موضوعات دينية خالصة مثل: دين» 
رسول» معجزة» نبوة» هي لغة عاجزة عن إيصال مضمونها للعصر الحاضر ... 
فإذا كان لفظ (الله) يحتوي على تناقض داخلي في الإيصال بالإضافة إلى تضارب 
معانيه» وكلها قد تعارض المقصود منه» فإن لفظ «دين» وإن كان يمكن التعبير به 
عن المقصود منه إلا أنه لا يمكن أداء وظيفته في الإيصال نظرًا للمعانى العديدة 
التي التصقت به طوال تاريخ استعماله ۰ 


.٠١ 9 التراث والتحدید ص‎ )١( 

(۳) انظر: المرجع السابق ص .١١١‏ 

(۳) انظر: المرجع السابق ص .١١7‏ 

() انظر: المرجع السابق ص .1١1١6- ١١۲‏ 
(6)انظر: المرجع السابق ص .١١6‏ 
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40 
- لغة تاريخية تعبر عن وقائع تاريخية أكثر من تعبيرها عن الفكر 
O‏ 

٤‏ - لغة تقنينية 

eT 

وا 

هذه أهم العيوب التي يتخيلها حسن حنفي حول اللغة» ونما يعيب اكتشافه 
ثم يحوها إلى صفات لهذه اللغة» دون أن ينظر إلى اللغة ومضامينها في اللسان 
العربي» وأهم من ذلك في الاصطلاح الشرعيء فمثلاً ينظر إلى لفظ لخوي معين 
المضامين التى وضعوها له وهذا ليس عيبا في اللغة» وإنما هو عيب في أصحاب 
للضامين. مع أن المضامين التي يريد وضعها من عنده مضامين أسوأ من 
مضامين السابقين. 

بان نن -ک) يزعم قصور اللغة القديمة يؤسس للغة جديدة من 
ا 

١‏ - أن تكون عامة بل وأكثر درجات اللغة عمومًا. 

- أن تكون مفتوحة» تقبل التغيير والتبديل. 

۳- أن تكون عقلية» ولا تكون قطعية» اللغة العقلية يفهمها كل الناس أما 
اللغسة القطعية مشل اللّهء والحنةق والنار والآخرق والحساب» والعقاب» 
والصراطء والميزان» والحرض» فهى ألفاظ قطعية صرفة لا يمكن للعقل أن 
يتعامل معها دون فهم أو تفسير أو تأويل. 

(۲) المرجع السابق ص .٠٠١‏ 
(©) انظر المرجع السابق ص .١١07/‏ 


. ١١8 انظر المرجع السابق ص ص‎ )٤( 
.٠۲۳ -۱۱۹ انظر هذه الخصائص مع شرحها في «التراث والتجديد؛ ص‎ )٥( 
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5 - أن تكون اللغة هما ما يقابلها في الحس والمشاهدة» والتجربة حتى 
يمكن ضبط معانيها ... فألفاظ الجنء والملائكة والشياطين بل» والخلق» 
والبعتء والقيامة» كلها ألفاظ تجاوز الس والمشاهدة» ولا يمكن استعواطاأ 
لأا لا تشير إلى واقع وكذلك ألفاظ عين الله ويد الله و ... ووجه الله 
وصعود الله» ونزوله» كلها ألفاظ لا يمكن استعماها لأا أقرب إلى الصور 
الفنية منها إلى ألفاظ إخبارية ... 

-٥‏ أن تكون إنسانية ... وبالتالي يمكن نقل عصرنا من مرحلة التمركز 
حول الله وهي المرحلة القديمة إلى التمركز حول الإنسان وهي المرحلة 
الحالية. وأدنى قراءة لتجديذه اللغوي يلاحظ عليه أنه تجديد من أجل 
خدمة فكر محدود وضيق ومرفوض من أوساط فكرية كثيرة» هذا الفكر هو 
الفكر اليساري» وهذا يعني أن التجديد ليس من أجل إصلاح اللغة» بل 
من أجل تمرير فكره» وبين الأمرين والهدفين بون شاسع» فمن أراد إصلاح 
اللغة من أجل اللغة ذاتها فقد ينجح في ذلك خاصة إذا كان من آهل اللغة 
ومن علائهاء أما من أراد تجديد اللغة من أجل خدمة أفكاره وأهوائه دون 
أن يكون من أهل اللغة ودون أن يريد إصلاح اللغة فعلاً فغالبًا ما يؤدي إلى 
تدمير اللغة وإفسادها. وحسن حنفي مشرر.وعه اللغوي إنما هو من أجل 
خدمة أفكاره ورغباته» ومن هنا دخل الفساد على مشروعه اللغويء وبهذا 
يستطيع أن يدخل أفكاره التي سبق ذكر بعضها. 

وهذا الأمر يقال على أغلب ال مناهج الموجودةء فأغلبها مناهج تنزل على 
الإسلام ونصوصه من أجل هدف محددء هذا الهدف قابع في أذهانهم: 
ويحرك نشاطهم ومن هنا يقومون بتحوير كل منهج من أجل خدمة 
أهدافهم وأفكارهم. 

ثانيًا: علوم القرآن: 

يبدأ حسن حنفي بالاعتراض على صورتها القديمة» يعترض على بعض 
مواضيعها التي لم نعد في حاجة إليها مشل رسم المصحف وشكله وجمعه 
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وتدوينه وعدد السور والآيات» ونظمه»ء وهل البسملة جزء منهء وقراءاته» 
... فهذه أمور لم نعد قادرين عليها '» وينبغي أن ننصر.ف إلى شيء آخر» 
وعلوم أخرء يقول: (ومسئوليتي أن أعيد بناء هذه العلوم لا أن أقطع معها 
ااا 

وأهم هذه العلوم التي يريد تطويرها هي: 

-١‏ المكي والمدني. 

-١‏ أسباب النزول. 

”- الناسخ والمنسوخ. 

أولا: المي والمدني. 

يضع له دلالة معاصرة تخدمه كا يقول في حل بعض القضايا التي 
تعرض لنا فا مكي والماني (هو بالنسبة لنا يدل على أن أي نسق مذهب إن 
يشمل بالضرورة قسمين التصور والنظام» العقيدة والشريعةء فالمكي أعطى 
التصور والمدني استنبطه النظام» فلا عقيدة إذن بلا شريعة» ولا شريعة بلا 
عقيدة)” '"» وما يحل هذا التصور الإشكال القائم بين (الحركة الإسلامية 
والحركة العلمانية حول الإسلام دين ودولة أم و وون توق 

ثانيًا: أسباب النزول. 

في هذا الأمر والذي بعده يظهر أثر ضغط التصورات الادية النابعة من 
فلسفات مادية غربية» وبهذا يتحول هذا العلم في خدمة هذه التصورات. 

يقول: (إن موضوع «أسباب النزول» إنما يعني بالنسبة لنا أن الواقع 
ماق عل افر فال ا شاد ارالك رض اتبيه عل 
)١(‏ انظر دراسات فلسفية ص ۱۹۷ وص ٠١7‏ وص 75. 
(؟) الدين والثورة. المجلد الثامن: اليسار الإسلامي والوحدة الوطنية ص 45؟. 


(۳) دراسات فلسفية ص ١5!‏ 
)٤(‏ دراسات فلسفية ص ۱١۷‏ . 
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٠)عقاولا‎ 

فأسباب النزول يعني (أولوية الواقع على الفكر)» والمنهج الإسلامي 
كما يزعم حسن حنفي (لا يبدأ بقال اللهء وقال الرسول» إنما يدأ بالواقعة 
بطرح المشكلة وأن الواقع الاجتماعي يسبق الفكرة)”' "مكاضر نهنا 
العلم لخدمة يساريتهء فيجعل الواقع أساس كل شيء» حتى لو كان هذا 
الواقع منحرقاء فهو الأساس» ونحن لا نملك واقعًا واضح المعالم» وإنم 
لكل ماركسي واقعه الذي يتصوره ثم يريد تغيير كل شيءٍ من أجله. 

ثالثا: الناسخ والمتسوخ: 

اللا المي ل LS E‏ وإعادة 
صياغة أحكام الأفعال طبقا لقدرات الإتسان وطاقاته) > وبصورة 
أوضح أي (إعادة صياغة التشريعات والقوانين طبقًا للقدرات الإنسانية: 
وليس الإنسان لصالح العلوم)” ". 

وخلاصة ما سبق أن حسن حنفي مهتم بتأسيس علوم القرآن بالصورة 
التي تخدم فكره» والذي يدور حول الواقع وآثره» لا.هم من علوم القرآن 
إلا علوم: المكي والمدني وأسباب النزول والناسخ والمنسوخ فهذه العلوم 
تخدم فكره» ويستطيع بلورتها بصورة تناسب رغياته ومن ثم التعامل مع 
النصوص بكل سهولة. 

ثالثًا: أصول الفقه: 

با أن هناك اشتراك بين علوم القرآن وأصول الفقه في بعض المباحث» 
لذا فهو يكرر ما قاله في علوم القرآن على أصول الفقه وخاصة في موضوع 


. ٠١۷ دراسات فلسفية ص‎ )١( 


(۲) المرجع السابق ص 5 ٠١‏ وانظر ص 4 7. 
429 الدين والثورة (۸/ 4۵( وانظر المرجع نفسه ص 59 وما بعذها. 
)٤(‏ دراصات 3 قلسفية ص 1-5 


(5) المرجع السابق ص .٠١۸‏ 
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أسباب النزول» والناسخ والمنسوخ» وتبقى بعض المواضيع التي استقلت 
بها أصول الفقه ويحاول كذلك تحويلها إلى صورة تخدم أفكاره ورغياته. 

من أهم انتقاداته على أصول الفقه القديمة هو نسقها القديم الذي 
نكرره دائمً) في ترتيب الأصول الأربعة: الكتاب والسنة والإجماع. 

چ ون ما ١‏ 

والقياسء وبهذا فالسلف قد أعطوا الأولوية للنص على الواقع '» (وهو 
ترتيب ا العصر القديم نظرًا لقربه من الوحي وأولويته 
على الواقع)". 

وبها أن الواقع وظروفه هو الذي أعطى الأولوية للنصء فإن الواقع 
الأصل في السابق واللاحق» والنص إنما هو تابع لهذا الواقع» ويتشكل 
العلم» وهكذا ينبغى أن نستعمله» فإن (روح العصر الحالي» واستنادًا أيضًا 
الأولوية للواقع على الفكرء وبالتالي يكون ترتيب الأصول الأريعة الذي 
يعر ضه روج العصر: القياس» والإجاع» والس والكتاب)7©. 

ويتحول القياس إلى (تجربة الفرد الخاصةء وجهده العقلي الخالص)”. 

)٥( 

وشروط الاجتهاد هي 

-١‏ العلم بمنطق اللغة. واللغة هنا بالصورة التي سبق أن تحدثنا عنها. 

؟- الدراية بأسباب النزول الأولى» والوعي بمصالح المسلمين الحالية 
وهي أسباب النزول الثانية أي ظروف قراءة النص حاليًا. 
)١(‏ انظر: المرجع السابق ص 77؛ ص ٠١۲‏ . 
(0 المرجع السابق ص .٠١١‏ 
(۳) المرجع السابق ص .٠١”‏ 


(5) المرجع السابق ص ٠١7‏ . 
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والإجماع عبارة عن (تجربة مشتركة بين علماء الأمة)”"2. 

والسنة هي (التجربة الفريدة لنموذج التحقق الأول في حياة مبلغ 
الوحي للا لي 

ماص بير انان لجس سد 
أن هذا التحويل غير محكوم بمنهج علمي بل هو محكوم برغباته وأهوائه 
وطموحاته اليسارية في تغيير النص الشرعي 


رابعا: مصطلح الحديث. 
إقصائها قدر الإمكان والاستدلال بها إذا وافقت أهواءهء ورفضها إذا 
ل جلي ل الا 
حديث الرسول ئة من حياة الناس» وما بقى منه فيمكن التعامل معه 
بمتطلقات أخرى سيق بیان أكثرها. 

ماي جا الوا ا و وو 
ا a‏ 8 ا 
ولكن لا بد أن يعطي بعض الألفاظ المجملة التي توحي بالنقد» وإلا فتحن 
نعلم أن المسلمين اهتموا بالسند والمتن» ولم يكن عصرهم عصر رواية ونقل 
ا و ا ا 
بدي م وس بي ا 


() المرجع السابق ص ١١١7‏ . 
( المرجع السابق ص ٠۲‏ 7 
(۳) دراسات فلسفية ص ۲١‏ . 
() دراسات فلسفية ص 0 5. 
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من ( خلال المتنء والأشكال الآدبية للنص ومقارنته بالأمثال العربية 
ار 000( 
الق ` 

والأشكال الأدبية اتجاه حديث في الثقافة الغربية يتجه إلى نقد النصوص 
الدينية وتفسيرها من خلال الآدب والنظر إلى هذه النصوص عل أنها 
ا 

أما المقارنة بالأمثال العامية» فهو يرى كما سبق في موقفه من السنة أن 
كثيرًا منها إن هي من الأمثال الشعبية وخرافات الناس وأساطيرهم. 

أما المتن (فإن عصرنا أكثر قدرة على النقد الداخلى أي إعطاء الأولوية 
للمتن على السند. وا ا اتويت و 


١‏ - اتفاقه مع العقل والحسء والمشكلة أن الحس والعقل هنا مفهومان 


۲- اتفاقه مع البداهة والواقع. 

۳ اتفاقه مع الا راع اليه 

وكل هذه المقاييس إنها تصب في «الواقع» المادي» فالعقل التابع للواقع. 
والحس هو الواقع» أما البداهة فهي واقعية» وهكذا الشرط الثالث فالواقع 
واضح فيه. إذا فالتركيز على مقياس واحد أساسي له بعض التفرعات 
بخلاف المقاييس الصحيحة فهي تكون أكثر تنوعا وأقوى تبعًا لذلك على 
الدلالة وهذا ما أسسه علماء الإسلام» وسبق بعض الحديث عنه في مبحث 


. ٠١۸ المرجع السايق ص‎ )١( 

(۲) هذا الاتجاه له اهتام كبير بالأسطورة والنظر إلى النصوص الدينية من خلال الأسطورة 
انظر تعريفًا حول هذه المدرسة لحسن حنفى في دراسات فلسفية ص ٤۸۷‏ وما يعدها. 

(۳) دراسات فلسفية ص ١ .١١0‏ 

.٠١5 انظر المرجع السابق ص‎ )٤( 
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النقد عند المحدثين. 

ولكن حسن حنفي يريد تحقيق هدف محدد وهو يصر.ح به (وبالتالي 
يخف أثر الأحاديث «الغيبية» عن النفوس» وكل ما يعارض العقل» 
ويناهض المصلحة» فنفرض واقعنا على الرواية» وبالتالي تكون قد قدمنا نقد 
المضمون كما قدم القدماء نقد الشكل» فكثير من الأحاديث تؤثر في حياتنا 
السياسية مثل حديث (الفرقة الناجية» الذي يكفر كل اجتهادات الآمة ولا 
يقبل إلا ريا واحدًا هو رأي السلطة القائمة التي تمثل الفرقة الناجية)” . 

إِذَا فهذه المقاييس هدفها التخلص من أحاديتث معينة» فد تصح قدي 
حسب المنهج القديم» ولكن عن طريق منهج حسن حنفي يمكن التخلص 
منها. 

خامسًا: العلوم الأجتاعية الحديثة. 

جاح ا درت ختلفة» وهذه العلوم لما أصل في كل 
الثقافاتء إلا أنها لم تأخذ استقلالها وتميزها ىا في الثقافة الغربية. 

وهذه العلوم لا ينبغي ردها بإطلاق ولا قبوها بإطلاق» وإنما تحتاج إلى 
المعرفة الصحيحة بأحوالهاء حتى يتميز ما كان منها علا من غيره ما التصق 
بهاء ثم بعد ذلك يتم التعامل معها بالصورة المناسبة. 

ولكن هذه العلوم صاحبها مشكلة خطيرة في أثناء تكونها وصاحبها 
كذلك إشكال في أثناء نقلها إلى العام الإسلامي. 

أما المشكلة الخطيرة التى صاحبتها في أثناء تكونها فهى علمانيتها 
الصريحة من جانب وحاربتها للدين من جانب آخرء بقيت هذه الحالة من 
أهم خصائصها فهي علانية وتقف ضد الدينء وترى أنها أفضل منه وأعلى 
منه» ولم تتخلص من هذا المرض إلى الآن. 

أما الإشكال الذي صاحبها في أثناء انتقاها إلينا أو أثناء نقلها إلينا أنها 


. 108 المرجع السابق ص‎ )١( 
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دخلت بتلك الخاصية السابقة هذا من جهة» ومن جهة ثانية أن من 
أدخلوها لم يتجاوزا كونهم نقلة لهاء وهذه العلوم تحتاج إلى من يفهمها حتى 
يصبح وكأنه هو الذي أسسهاء وبهذا ربا يستطيع كشف محاستها وعيويهاء 
كشف إمكانيتها من جهة ومحدوديتها من جهة ثانية» وببذا يستطيع أن 
يتحكم فيها لا أن تتحكم هي فيه. 

ولكن الفترة التى عاشها أغلب النقلة في الغرب أو من الثقافة الغربية 
كانت قصيرة وغير كافية لذلك» ثم أفسد هذا الأمر تحول أغلبهم إلى 
الدعوة إلى العلمانية» والوقوف ضد الدين» فأفسد عليهم محاولة التعقل أمام 
هذه العلوم فنقلوها بكل خصائصهاء ونقلوها دون أن يتمكنوا منها أو 
يعقلونها ويفهمونبها. 

بعد هذه المقدمة الصغيرة» نتتقل إلى حسن حنفي واستعانته بالعلوم 
الاجتماعية في فهم التراث وتفسيره وفهم النص الشرعي وتفسيره. 

من أهم مشاريع حسن حنفي «التراث والتجديد) وهو يقول عنه إنه 
(لا يدل «التراث والتجديد» على أي أثر خارجي من بيئة ثقافية أجنبية)” "أ 
وهذا الكلام مُستغرب من حسن حتفي الذي يكشف مشروعه من أوله إلى 
آخره على هذه البيئة الأجنبية» وهو يتبع هذا الكلام بها يناقض الكلام 
السابق من جهة المضمون (ولكنه أي التراث والتجديد- يعنى إعادة بناء 
للثراث من ذاخله بها أتيح للياحت من وسائل عصرية» مناهح أو تصورات 
أو لغة ..)”'". والناظر إلى هذه الوسائل يجد أنها من بيئة أجنبية في حقيقتها 
وجوهرهاء وهو بهذا يقع في ما نفاه عن مشروعه. 

وهو يركز في تفسير التراث أو تفسير النصوص الشر.عية على ترك 
المناهج القديمة والانتقال إلى المناهج الحديثة» الذي ينتج عنها (المنهج 
الاجتاعي في التفسير» وهو المنهج الذي شكله حسن حنفي وتبناه تحت 


.04 التراث والتجديد ص‎ )١( 
.504 (؟) المرجع السابق ص‎ 
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السياسية والاقتصادية التي بدأ المنهج الإصلاحي في الاتتباه إليها مهمة 
جيلنا إذن هو تطوير هذا المنهج وأن يبدأ بواقع الأمة وبمصالح 
اللا 3 

والاهتام با لجانب السياسي والاقتصادي في تفسير التراث أو الأحداث 
أو الأوضاعء اشتهر مع ماركس ثم الماركسية أو التيارات المتأثرة بالفكر 
الماركسي» فقد فسر الحياة والأوضاع بأو ضاع الاقتصاد وعلاقات الإنتاج 

ونختم بأحد المفاهيم المشهورة عند حسن حنفي وهذا المفهوم نابع من 
جهتين الفلسفة والعلوم الاجتماعية المعاصرة. أو هو نابع من العلاقة 
الموجودة بينهماء وهذا المفهوم هو: الشعور. هذا المفهوم يتعامل معه حسن 
حنفي بكثرة» وبصورة مكثفة حتى أن نشاطه وأبحائه يمكن أن يقال عنها 
أنها تقوم على الشعور. 

يقول حسن حنفي (ويمكن تجديد الموروث القديم عن طريق كشف 
مستويات حديثة للتحليل) (وأهم هذه المستويات هو الشعور. والشعور 
خيادًا من الوعيء يكشف عن صنتوى حدیت للتخليل .)۰ 

وهذا الشعور سيكون أصلاً في منهجه التفسيريء فهو يريد (وضع 
نظرية جديدة للتفسير تكون جامعة لما كلهاء تبدأ من الواقع الشعوري 
الذي يقدم لنا التجارب الحية التي يسوم العقل بتحليلها ويصل إلى معان 
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ونس ا 

ولكانة هذا المفهوم عند حسن حنفي في أغلب كتاباته فإنه من المناسب 
توضيحه بمثال من عشر_ات الأمثلة» وهذا المثال يكشف حقيقة هذا 
المفهوم» ومدى الانحراف الذي يريده حسن حنفي من خلال هذا المفهوم. 

يتساءل حسن حنفي هل الأسماء والصفات التي نصف الله بها 
لالم ا 
معين وظرف محدد) 0 

ويجاوب عن هذا التساؤل من خلال مفهوم الشعور فيقول: 

(إن ما وصفه القدماء على أنه «الذات والصفات والأفعال» هوني 
حقيقة الآمر «الإنسان الكامل». فكل المادة التي وضعها القدماء تحت هذا 
الاسم ل رانم ضوع لحل ول ر عن موقا ان اف د 
موضوع مثالي. فأ ظنه القدماء على أنه وصف موضوعي لحقيقة واقعة في 
الخارج هو في الحقيقة وصف ذاتي لشعور المتكلم أسقطه في الخارج ثم قفز 
من الشعور إلى العام الخارجي بلا أدنى مبرر عقلي إلا عجزه عن تحقيق هذا 
الموضوع المثالي بالفعل كمشروع له في العالم الخارجي كنظام مثالي للعالم. 
وفي أحسن الأحوال يتم هذا الإسقاط بتحيز مسبق يفترض تطابق عالم 
الشعور والعالم الخارجي. وهو ناتج عن نقص في الوعي بالمسافة بين المثال 
والواقع» بين الوعي بالذات والوعي بالعالم. وفي أسوأ الأحوال يتم بلا 
وعي على الإطلاق وبالإغراق في عالم الشعور الخالص بعد أن فرغ من كل 
الموضوعات وامتلاً بالعواطف والانفعالات. ويكون الشعور حينثذ في 
موقف نرجسى خالص لا يرى إلا ما بداخله خارجه. وما ظنه القدماء إذن 
عل أنه وو قاف هر ا وو لوان وكا كان اله هيو 
الكامل جاء وصفه وصمًا للإنسان الكامل. ويحدث ذلك طبقًا لعمليات 


(؟) من العقيدة إلى الثورة. المجلد الثاني: التوحيد ص ٠٠ ٤‏ . 
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شعورية محددة. وتعني العمليات الشعورية ما يحدث داخل شعور المتكلم 
: :. 

ا لقعا ربس کو ای ت 
وصورة من صوره» ولكن هناك أمر يحتاج إلى تنبيه: 

مشكلة هذا النص أنه يعم كل من وصف الله سبحانه» فهو يعم آهل 
الحق الذين وصفوأ الرب سبحاته با وصف به نفسه وب| وصفته به رسله» 
وأهل الباطل الذين وصفوا الله بها لا يليق من الصفات» ووصف أهل 
الباطل إن هو أوهام تصوروها في أذهانهم ثم أطلقوها على الرب سبحانه» 
وفي هذا القسم يمكن أن يحدث لبعضهم ما وصفه حنفي في الكلام السابق 
بصورة إجمالية مع بقاء كثير من التفصيلات إما باطلة أو غامضة» فمفهوم 
الشعور ذاته لا زال غامضًاء ومفهوم الوعى لا زال غامضًا؛ لأننا نجد 
الوعي عنده هو أن يكون المفكر يساريّاء فهل هذا هو الوعي؟ 

أما العلاقة بين ما يسميه (موضوع مثالي» وبين «الإنسان الكامل» فهي 
أقرب إلى البطلان فهو يجعل هذه العلاقة موجودة عند أهل الكلام 
والفلسفة وأهل السنةء أما آهل السئة فقد وصفوا الرب بأ وصف به نفسه» 
وبهذا فهم لم ينزلوا صفاتهم التي لم تتحقق على الرب» أما أهل الكلام 
والفلاسفة فإن إثبات هذه العلاقة تحتاج إلى بعض الأدلة الظاهرة حتى 
تصدق لنا دليل الشعور الغامض والخفى الذي يستدل به حسن حنفى» 
وحتى يمكن التأكد منها فلا بد من شاهد عقلي واضح» أو حسي۔ واضح» 
وهذا مالم يأت به حنفي» مع أنه في جانب الدين حسى بل مغالي في الس 
بصورة عقيمة ومنمرة. 

وأقرب الناس هذه التحليلات هم غلاة المتصوفة والباطنية» الذين 
ختموا المطاف بجعل الله حالا في البشر أو في الوجود أو في بعض البشرء 
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ومع هذا فلا يسلم أن كل فعلهم إن) كان بالصورة التي ذكرها حنفيء فإن 
منهم زنادقة لا يؤمنون صلا بوجود الرب» أو يؤمنون بأرباب خاصة بهمء 
فقاموا بوضع مثل هذه التصورات حول الرب من أجل إفساد دين الناس. 

هذا الكلام مع افتراض أن حنفي يسلم بكل ما قالهء إلا أن من يقرا 
حسن حنفي يعرف أنه ربا لا يؤمن بكل هذه التحليلات» فهي تحليلات لا 
عقلانية وغير علمية ولكنها مهمة لديه من أجل التخلص من التراث 
وتحويله إلى صورة جديدة» مهما كانت الطريقة» ومهما كان المنهج» ومهم) 
كان التفسيرء المهم هو الوصول إلى الهدف» حتى ولو كانت الطريقة قاصرة 
علميًا ففي أحد المواضع يعترف بذلك والسبب أن (مصلحة الجماهير 
وتربيتها ثقافيًا أولى من المعادلة العلمية التزنة) ‏ ولا شك أن اهتامه 
بالناس وإفراطه في ذلك وبمصالح المسلمين وبصورة متكررة أمرّ يسجل 
له» فهو ذو نبرة متكررة يلمس فيها الاهتمام بأحوال المسلمين» على خلاف 
أكثر زملائه المتفلسفين» ولكن لا يعني هذا أن نهتم بهم بصورة خاطئة 
وفاسدة» فالاهتام يشكر عليه ولكنه يبطل عمله بالصورة التي يسلكها في 
إصلاح الناس ويدخل الذم عليه من هذا الباب. 

ومن أسوأ ما يسلكه في إصلاح الجماهير والاهتام هم هو ما يعرضه 
من تفسيرات وحلول لا يقبل بها الشر.ع ولا يقبلها العقل السليم» وبهذا 
فإن حنفي يخرج المجتمع من الصورة المتخلفة ليدخله في صورة أخرى 
سيئة» فلو أنه وأصحابه سلكوا طريق أهل الحق» فامتثلوا ما قاله الله 
سبحانه وتعالى ورسوله ية وفسروا التصوص الشرعية على هدي السلف 
الصالح ثم سعوا إلى حمل الناس عليها لاستطعنا أن نخرج الناس من 
انحر افهم وتخلفهم وضعفهم إلى كلمة سواءً» وبهذا نسلم من الدخول في 
انحراف آخر. 
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somone‏ تفلم مر مويه مره ونه 


Soreness 


بعد عشر-ات الصفحات من العرض النقدي 
لوقف الاتجاه الفلسفى المعاصر من النص الشرعى 
ياي دور إيراز المفاسد والمخاطر والأضرار الناتجة 
عن هذا ال موقف. وهذه الانحرافات الناتجة عن 
الموقف كانت متوقعة» فإذا كان الأصل فاسدّاء 
كانت نتائجه وثاره فاسدة في الغالب وخاصة في 
الجوانب الفكرية والعلمية. 

وإذا كانت الانحرافات خطيرة وتؤثر في المجتمع 
ودينه بصورة خطبيرة فلا بد من مقاومة هذا 
الانحراف» وتحذير الأمة منه. وإنقاذهما مسن 
مفاسده. بل ونصّح آهل الانحراف ذاتهم ومحاولة 
إخراجهم غا هم فيه. 
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إن انحرافات الاتجاه الفلسفي المعاصر ومفاسده قد تم إظهارها أثناء 
الصفحات السابقة» حسب المواطن التي تناسبهاء ولكن من المناسب جمعها 
في مقام واحد ولو بصورة مختصرة لفائدتين مهمتين: 

الأولى: أن العرض الطويل لموقف الاتجاه الفلسفى من النص الشر-عى 
ونا يضاحية من ور اد و الات اناك واف دون هده ا دف 
يؤدي إلى نسيان بعضهاء فكان من المناسب جمعها في مبحث مستقل. 

الثانية: إن إظهار هذه المفاسد يكشف فساد المنهج وأصوله ومنطلقاته 
فا مذاهب والمناهج» والأفكار لا تخرج عن حالتين إما الصحة والسلامة 
والنفع» أو الخطأ والفساد والضررء وأهم الطرق لكشفها طريقان: 

١‏ - النظر المباشر في المذاهب والمناهج والأفكار وفحصها وقراءتا قراءة 
واعية» حتى نتمكن من معرفة حاها. 

-١‏ النظر إلى نتائجها وثمارها بمقياس سليم وميزان صالح» يسلم من 
شطط العقل وجموح الرغبات والأهواء. وأفضل مقياس وميزان هو ما أتى 
في الشرع» فكل المذاهب والأفكار والنظريات والمناهج نقيسها بمقياس 
شر عي» بمقياس يستضيء بنور الوحي ويتحرك ضمن هديه؛ لأنه مقياس 
كامل وشامل وعادل. 

فإذا كانت الآثار والنتائح صاخة ونافعة عندها نطمئن إلى هذه المناهج 
واکان وة كانت غين ذلك فكانت الآتان قانيدة ومتحرفة وما ة 
بالأخطاء عندها نكشف فساد منبعهاء فإن كثيرًا من الناس قد تلتبس 
عليهم الأصول والمذاهب والمناهج» ويصعب عليهم معرفة الصواب 
والخطأ فيهاء فيكون أمامهم طريق آخر لكشف حقيقتها وهو عن طريق 
النظر إلى آثارها. 

وهذه المفاسد والانحرافات يمكن وضعها على النحو التالي: 

مفاسد وأخطار في موقفهم من النص ذاته : 

أولة: ET‏ النص الشرعي ذاته. أو التصور والرؤية الخاصة بالنص 
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الشرعي. نما سبق: وجد أن وصفهم للنص الشر-عي وتصورهم له لا 
يخرج عن التصور العام للفلسفة؛ فهي ترى أن النصوص الدينية نصوص 
تخييلية» وتختلف عباراتهم في ذلك» ويعود الاختلاف إلى نوعية التيار أو 
المذهب الذي ينطلق منه المتفلسف. 

فتجد منهم من يصر-ح بذلك» فتجد عبارات مثل المجازء والرمزء 
والخيال» والأسطورة» والنصوص الفنية» أو الأدبية» أو مثاللات» وغيرها 
تطلق على النص الشرعي . 

وهذا التصور الفاسد إذا دخل إلى أي فكر أو فئة فسينتج عنه مفاسد 
كثيرة» ومن أهمها: زعم التعارض بين النص الشر-عي وبين غيره من 
النصوصء وتأويل النص الشرعي أو تفسيره مع اصطحاب هذا التصور 
الفاسد وذلك يؤدي إلى تحريف النص أو تحميله ما لا يحتمل كما سيأتي 
ذكره. 

وأهم مصادر هذا الزعم الفلسفي مصدران: 

١‏ - مصدر منهجي: نهم بنوا قواعد فاسدة» ثم جعلوا كل ما خالفهاء 
من سبيل الوهم والتخييل» فعندما يأتون إلى بعض قصص الأنبياء السابقين 
وما فيها من آيات عظيمة» ويعرضونا على أصوم يجدون أا لا تتفق مع 
أصولهم خاصة وأنهم لا ينظرون إلى قدرة الخالق سبحانه وتعالى على أن 
يفعل في خلقه ما يشاءء فكذيوا بمثل هذه الأحداث وجعلوها من سبيل 
المجاز والتخييل والأسطورة والفنون الأدبية التي تستخدم الاستعارة 
والكتاية والأساليت التعبيرية غير المباشرة: 

؟- مصدر تاريخي: وذلك أن الفلسفة في العام الإسلامي قديًا وحديثًا 
هي فلسفة منقولة» فالقديمة كانت منقولة عن اليونان» والحديثة منقولة عن 
الغرب الأوربيء والفلسفتان المنقولتان القديمة والحديئة كان لما واقعهم) 
الخاص الذي رسخ القول بالتخييل في النصوص الدينية. 

فالفلسفة اليونانية القديمة نشأت في بيئة وثنية» فالدين فيها يعتمد على 
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أوهام البشر وتخيلاتهم وتلبيسات الشيطان عليهم» فلم| تعاملت معه 
تعاملت مع دين من صنع البشر ومن إنتاج خيالهم وأهوائهم» فكان من 
الطبيعي أن يترسخ هذا الموقف لدى الفلسفة لدى نشأتهاء وبعد ما ترسخ 
صعب مراجعته والتأكد من سلامته» ثم أنزل على كل الأديان. 

أما الفلسفة الغربية الحديثة فقد نشت في واقع يحكمه الدين النصر.اني 
المحرف» فقد كانت الكنيسة بانحرافاتها ورجاها المنحرفين يتحكمون في 
الواقع الغربي» وكانت تحمل كثيرًا من الأكاذيب والأوهام التي هي من 
صنع رجال الدين» وعندما بدأت الفلسفة تقوم من جديد في أوربا كانت 
تقابل هذا الدين المليء بالانحرافات والأكاذيب فنشأ الموقف الفلسفي 
المغاللي في جعل الدين كله إن هو من قبيل هذه الأوهام والتخييلات التي لا 
تعبر عن حقائق 

وبا أن الفلسفة في العالم الإسلامي القديمة والحديثة هي فلسفة منقولة 
خاصة في أصوها وتصوراتها ومناهجهاء فقد نقلوا معها تصورها للدين 
وتصورها للنصوص الدينية» وأدخلوها إلى العام الإسلامي دون تفريق بين 
المختلفات» ودون ييز للخطأ من الصواب. إذا فمن خلال ما بنوه من 
أصول ومن خلال النقل الخاطى» دخل هذا التصور الفاسد حول النص 
الشرعي» وهذا التصور لا زال يحرك مواقف الاتجاهات الفلسفية» ويؤثر في 
أغلب تعاملاتهم مع النص الشر.عي» بل إنه في هذه الأيام من أقوى 
الأصول الموجهة للاتجاهات الفلسفية في أثناء تعاملها مع النص الشرعي. 

انيًا: نتج عن الموقف الأول أو الانحراف الأول انحراف آخر له 
وجهان: 

الوجه الأول: محاولة إلغاء النصوص الدينية التي يستطيعون إلغاءهاء أو 
على الأقل تهميشها. 

الوجه الثاني: وضع التعارض بين النصوص التبقية من النصوص 
الدينية وبين النصوص البشرية. 


01A 


أما الوجه الآول: فيظهر في إهمالهم حديث الرسول بيه والاهتمام فقط 
بالقرآن الكريم» سواءً بالتصريح أو بدون تصريح ولكنه يظهر من خلال 
التعاملء فلا مكانة للسنة في كتاياتهم. 

فهم ليسوا أهلاً لن يدخلوا غبار السنة وعلومهاء فهي بحر لا ساحل 
لهء ولا يدخلها إلا علماء عظماء لذلك أهملوها عجرًا منهم» يضاف إلى ذلك 
أن السنة فيها من التفصيل مما يستحيل معه القول بالتخييل لهذا أهملت 
السنة. 

أما الو جه الثاني: وهو دعوى التعارض» فهو نتيجة متوقعة للقول 
بالتخييل والأسطورة والمجاز والرمز في النص الشر.عي» فإذا كان نضا 
تخييلاً معنى ذلك أن أخذه كحقيقة لا بد أن يعارض ما زعموه من حقائق. 

لع سارل معرف عر O‏ د 
هؤلاء لم تتم مراجعتها والتأكد منها. 

لقد كان التعارض قديًا بين النقل والعقلء أي بين النصوص الفلسفية 
والنصوص الدينية» أو بين الدين والفلسفة» وكان هذافي أثناء أول ظهور 
للفلسفة في العالم الإسلامي» ونحن في هذا القرن قد ثبت لدينا ولدى 
كاد ارط وج تاك المح رقا فعا وي ار ركه لا ل لخر وان 
الخرب» وإنم) هناك فقط استثمار لبعض جوانبها من بعض الفشات في 
المجتمع» وهذا أوضح في الغرب» فقد قطعوا الصلة مع الفلسفات القديمة 
وفلسفات العصور الوسطى» ومع سقوط هذه الفلسفة وفقدانها 
مصداقيتها فقد سقط معها التعارض القديم» وكان هذا شاهدًا على فساد 
مزاعم الفلسفة وشاهدًا على صحة دين الله ونصوصه.ء ومع ذلك فقد قاموا 
بصناعة معارضات أخرى لهذا الدين. 

فظهرت مع الفلسفة المنقولة الحديثة دعوى التعارض من جديدء وبا أن 
الفلسفة في الغرب تدور حول تيارين كبيرين» تيار عقلى مثالي» وتيار عقلى 
مادي» فقد خرج من هذين التيارين تعارضان جديدان قديان وهما: 0 
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دعوى التعارض بين النقل والعقل. «التيار العقلٍ النظري» 

ودعوى التعارض بين النقل والواقع. «التيار المادى) . 

يضاف إلى هذين التعارضين» دعوى تعارض جديدة بين النقل والعلم. 
وقصته: أن الغرب ظهرت فيه علوم حديثة» وتبع هذه العلوم ظهور 
نظريات وفرضيات تقبل الصواب والخطاء وهذا الحديث عن العلوم 
الرياضية والطبيعية والتجريبية» وهناك علوم أخرى أشباه علوم لأا لا 
زالت قائمة على الظن والاحتمال دون أن تصل إلى حد القطع والوضوح 
وهي ما تسمى بالعلوم الإنسانية والاجتاعية» وقد أقاموا تعارضًا بين 
فرضيات العلوم الطبيعية والرياضية وأشياه العلوم وبين الدين» وهذا 
التعارض كان قاتا في الغرب» وقد كان قاتا بين دين حرف من جهة» وبين 
علوم أغلبها من باب الفرضيات التي تتغير كل يوم» ثم انتقل إلى العالم 
الإسلامى» ولكن دون نقله بصورة واضحة, فقد نقلوا التعارض دون أن 
راودو ان و مغلة العدر و ون اا 
سبحانه وتعالى وثبت ذلك في التاريخ» والأسوأ من ذلك أنهم أدخلوا هذه 
العلوم على أنها علوم قطعية لا يقف أمامها أي شيءِ» ويكفي أن يعترض 
أحدهم على أي نص ديني بأن العلم قال كذا وكذا مع أن هذه العلوم تتغير 
من فترة إلى فترة» ومن جامعة إلى جامعة» ومن باحث إلى باحث. فيتقلها 
على أنها قطعية ونهائية ولذا فلا بد من تقديمها على الدين» مع أنها غير 
قطعية ولا زالت تلحقها كثير من التغيرات. 

إِذا فهناك ثلاثة تعارضات: 

الأولى: بين النقل والعقل» وغالبًا ما يكون العقل هنا متآثرًا بالفلسفات 
المثالية. 

الثاني: بين النقل والواقع وغالبًا ما يكون الواقع هنا متأثرًا بالفلسفات 
المادية. 

الثالث: بين النقل والعلمء والعلم هنا المقصود به إما فرضيات ناتجة عن 
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علوم طبيعية ورياضية» أو العلوم الإنسانية والاجتاعية. 

وی اکا ا الفا ردن رل أمرين أساسيين: 

الأول: تصورهم الفاسد للنص الشرعي. 

الثاني: زعمهم بعض الصفات للعقل أو العلم أو الواقع التي فيها 
يجحاوزة للحقيقة» ومبالغة فيهاء وخاصة في جانب وضوحها وقطعيتها. 

فلو أعطوا النصوص حقهاء وتصوروها على حقيقتها لا على أوهامهم. 
وأعطوا العقل والواقع والعلم حقه ومنزلته دون مبالغة أو تعميم أو تلبيس 
لما وقع تعارض. 

ثالثا: القيام بكل العمليات المذمومة مع النص الشر.عي» وأشهر هذه 
العمليات: 

١‏ - التكذيب بالنصوص الشر-عية أو بمضامينها ومعانيهاء ورفضها 
والاعتراض عليهاء وهذا العمل تابع لعملهم النقدي للنصوص الشر-عية» 
وهو من أسوء ماقام به الاتجاه الفلسفي» ومن أشده خطرًا عليهم» ٠‏ فأ 
أعظم ذنب من كذّب بكلام الله سبحانه وتعالى ورفضه» ثم قدم عليه إلحاد 
المتفلسفين أو أخطاءهم أو على أحسن الأحوال اجتهاداتهم > وي كل 
الأحوال فالأمر فيه غرور بشري» وحماقة عقلية» تخفي خلفها الكفر بالله 
والإلحاد في آياته» وهذا ظاهر في أغلب التقاد إلا من رحم ربك. 

١‏ - التحريف والتعطيل والتبديل للنصوص الشر.عية» وهذا العمل 
e‏ 
بصورة أخرجت جميع النصوص بدون حقيقة حقيقة ثابتة» الثابت فقط هو اللفظ 
أما المعنى فيتغير من عصر إلى عصرء نصوص العقائد والشرائع» نصوص 
الأخبار ونصوص الطلبء كل النصوص من الممكن تأويلهاء التأويل 
موقف عملي مطلوب من كل شخص أو من كل مجتمع أو من كل عصر.. 
وينزل على كل آية أو حديث» تأويل لا ضوابط له ولا حدود لهء ومن هنا 
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كان التحريف أكثر والتعطيل أوسع والتبديل عام. 

- تحميل النصوص الشرعية ما لا تحتملهء وتقويلها مالم تقله. وذلك 
عن طريق التفسير العبثي» وله صلة بالأمر الثاني وهو يختلف عنه بخلاف 
ظاهري وهو أن التأويل يعلن اعتماده على منهج وقرينة للتأويل» أما التفسير 
العبثي فلا منهج ولا قرينة حتى ولو كانت كاذبة؛ لكل إنسان الحق في أن 
يفسر كيفما شاءء بها شاء» الكل أحرار أمام النص الشر-عي في تفسيره حتى 
ولو خالف كل السابقين من الصحابة والتابعين وعلماء الدين» وهو تفسير 
أوسع انحراقا وأكثر من تفسير أهل الإشارة» أو أهل الظاهر والباطن, 
ومن هنا وعن طريق هذه الفوضى محملون النصوص مالا تحتمله لا من 
قريب أو بعيد» وني هذا الموقف فوضى وعبثية لا تقيل حتى على نصوص 
البشر» فكيف تقبل على كلام الله سبحانه وتعالى» وكلام رسو له ل 

رابعًا: نزع القداسة عن النصوص الشر.عية» والتقليل من مكانتها 
وعظمتها. وهذه مفسدة عظيمة» فعندما لا تصبح النصوص الشر-عية 
مقدسة ومعظمة» وعندما يصبح كلام الله سبحانه وتعالى» وكلام رسوله 
ية مثل كلام البشر» كلام يطبق عليه ما يطبق على كلام البشر» ويتصور 
مثل ما يتصور كلام البشرء ويتعامل معه وكأنه كلام إنسان يعتريه النقص 
وتحيطه الأهواءء عند ذلك لا يصبح لكلام الله وكلام رسوله ية أية منزلة 
أو أية قيمة حقيقية» وأفعالهم هذه مع النص تدل على استهانتهم التامة 
بكلام الله وكلام رسوله ية ويؤدي إلى إضعاف شأنه عند المتأثرين بهم 
فيقعون في مصيبتين: 

-١‏ حرمان أنفسهم من الاهتداء بالوحي. 

۲- حرمان أتباعهم والمتأثرين بهم من هداية الوحي. 

في أعظم جرمهم في حق أنفسهم وني حق المتأثرين بهم» وفي مقابل هذا 
يجرمون في حق البشررية با يعطوهم من بديل فاسد من أفكار البشر 
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وفلسفاتهم» ثم يحيطونها بالتعظيم والتقديس» بلسان ا حال أو بلسان المقال» 
وينزلون الويل على كل من يعارضها أو ينقدها أو يرفضها أو يكذب بها 

مفاسد وأخطار في المنهج : 

بعد فساد التصور للنص الشرعي» وما تبعه من إلغاء لبعض النتصوص 
أو معارضتها بنصوص أخرء والتعامل معها تعاملاً فاسدّاء ونزع قداستها 
والتقليل من شأنها ومكانتهاء ننتقل إلى النظر في مفاسد المناهج المطبقة على 
النصوص الشرعية وأخخطارها. 

تعتمد الفلسفة المعاصرة في تعاملها مع النص الشر.عي على مناهج. 
وهذه المناهج قد تكون واضحة وقد تكون عائمةء قد تكون مناهج محددة 
وتابعة لتيار غربي ضيق وقد تكون واسعة تعتمد على أكثر من منهج غربي. 

وهذه المناهج لازالت إلى الآن من المناهج المستوردة والمنقولة عن 
الغرب» فلا يوجد هناك إبداع مستقل لمنهج جديدء وإنما ا جميع يتفقون 
على النقل من الغربء ثم هناك من يقول عن هذا النقل والاستيراد أنه تبعية 
ونحن مضطرون إليهاء وهناك من يقول تفاعل حضاري» أو مثاقفة» أو 
استفادة» أو استثئارء وإن اختلفت المسميات فالموقف واحد. 

ولكن لهم بعض التلاعبات اللفظية من أجل التعمية وذر الغبار على 
العيون ومن أشهرهاء إطلاق صفة العالمية والعلميية» والعصر-ية» 
والحضارية على هذه المناهج» فهي مناهج عصرية» مناهج حضارية» مناهج 
عالمية» مناهج علمية» مناهج إنسانية» مناهح موضوعية» مناهج عقليةء 
وغيرها من المسميات» ثم إذا تفحص القارئ لما يبشرون به» وجد أن الأمر 
لا يتجاوز أن أحدهم تعرف على مذهب غربي فحفظه أو حفظ منه بعض 
الأجزاء ثم انتقل إلى العالم الإسلامي فأخرجه من نطاقه الضيق إلى النطاق 
العالمي» فهو يعلم أن هناك من سيندفع خلفه إذا استخدم مثل هذه 
الأوصاف العالمية. 

بعد أن أدخلوا هذه المناهج إلى العالم الإسلامي بدأوا في تطبيقها على 
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التراث الإسلامي وأدخلوا ضمن هذا التراث الكتاب والسنة» وطبقوها 
على الواقع كذلك. 

وهذه العملية تمت بكل يسر وسهولة مع أن هناك أمامها تساؤلات 
مهمة تجاهلها هؤلاءء وحقائق خطيرة قفزوا من فوقهاء ونقف مع أهم هذه 
التساؤلات والحقائق التي من خلاها يظهر لنا بعض المفاسد والأخطار لمثل 
هذه المنهجيات خصوصا عند تطبيقها على الإسلام ونصوصه. 

إذاكانت المناهج المستخدمة هي مناهج منقولة فإن لها عيوب وها 
صفات وها خصائص من لم يتنبه هاء أو من تعامى عنهاء فإن ذلك يؤدي 
إلى مفاسد خطيرة» ومن ذلك: 

أولاً: أن المناهج الغربية مناهج لا دينية”''» فأغلبها نشأ في جو محموم 
من العداء بين الدين والفكر لأوضاع سبق مرارًا أن تحدثنا عنهاء فتكونت 
بصورة لا دينية» بل وتكونت بروح العداء للأديان وبروح الاستعلاء 
عليها. 

هذا لا يمكن إعماها على الدين أو نصوصهء لأا تحمل العداء للدين 
والاستعلاء عليه» ومن أهم خصائصها التي تظهر فيها النفرة من الدين: 

-١‏ الفصل بين الدين والحياة» ويتبع ذلك الفصل بين العلم والعمل 
النافع» والعمل هنا ليس العمل الدنيوي البحت» بل العمل الديني والعمل 
الأخلاقيء والعمل النافع عمومًا. الدين إنها نزل من أجل إصلاح الحياةت 
والعلم الذي يأمر به الدين إنما هو علم يصاحبه عمل ينفع الإنسان 
والمجتمع في دنياه وآخرته» أما المناهج الغربية فهي لا تنظر لهذا الأمر بعين 
الاعتبار» تهتم ببناء منهج علمي صوري لا ثمرة له في حياة الناس وتوجيه 
سلوکهم» وإن حصل شيء من ذلك فغالبًا ما يكون منهجًا هتم بتوجيه 
الناس في عمل دنيوي بحت يفقد طابعه الأخلاقي والتعاوني والتراحمي. 
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١‏ - الفصل بين الدنيا والآخرة. فهي مناهج قامت على الاعتراف بالدنيا 
فقطء وإغفال تام للآخرة» بين) الإسلام هو منهج يراعي الأمرين» يراعي 
الحياة الدنياء ويراعي في الوقت نفسه الحياة الآخرة» وبهذا يصعب بل 
يستحيل إنزال أي منهج على الإسلام لا يجمع بين الحياتين» وإذا تم إنزال 
المناهج الغربية على نصوص الإسلام» فمعناه التضحية باليوم الآخرء 
وإفساد ا متعلق من منهج الإسلام بالحياة الدنيا. 

كانيًا: المناهج الغربية مناهج محدودة» وأصحاما لا يزعمون لما الكمال» 
بين| دين الله فكامل لا نقص فيه» فإذا طبق المحدود والناقص على الكامل 
والتام عند ذلك يقع الفساد والانحراف. 

المناهج المستوردة محدودة بأوصاف معينة وإشكالات معينة ولا يمكن 
تعميمهاء » بل هي تعبر عن تيارات ومذاهب صغيرة» فهناك عدة مذاهب 
E‏ التجامر مع GENA‏ 
يعارضه منهج آخر ومدرسة أخرىء : ثم إن كل منهج ينقضه منهج لاحق 
يأ في عصر لاحق» فم أتى به ديكارتء ألغاه كانط وما أتى به كانط تجاوزه 
هيجلء وما اتی به هيجل قلبه ماركس وهكذاء في بقية التيارات والمدارس» 
وهذا يدل على نقصها ومحدوديتها وتبافتهاء فكيف يحق لأي مفكر أن ينزه 
على الإسلام ونصوصه وهي بهذه الإشكالات. 

ثالثا: أن هذه المناهج متعارضة يصل هذا التعارض في أحيان كثيرة إلى 
حد التناقض» وهذا الأمر ناتج عن الأمر السابق» فمن الطبيعي أن يحدث 
ها هذا التناقض» فهي جهد بشري مليء بالققص والضعف وما إن يأتي ار 
أو فئة أخرى وبنظروا إلى هذا الجهد إلا ويكتشفوا عيوبه ونقصه؛ فيقيمون 
منهجًا آخر يعارضه إن لم يناقضه وهكذا. فكل منهج يكذب بالمنهج الآخر 
وينقضه ويعترض عليه» وهكذا كل مذهبء وكل فلسفةء أما دين الله فواحد 
ومنهج الإسلام واحد الک كت 0 ایھر فلت مِنْلَدْنْ كو حير # 
[هود: ١]ء‏ فإذا دخلت هذه المناهج اللادينية والمتناقضة على الدين المحكمء 
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فذاك يدل على حماقة الفاعل أو فساده وانحرافه» ويترتب على هذا الفعل 
مفاسد كثيرة» فيتتقل -مثلاً- التناقض الواقع في الفكر الغربي والمناهج 
الغربية إلى الإسلام. أي أنهم ينزلون هذا التناقض على دين الإسلام ذاته. 
فيجعلون ساحة تناقضهم دأخل النصوص الشرعية. 

رايعًا: أن هذه المناهح خاصة وليست عامة» والعيب في الفلاسفة 
العرب هو تعميمها عن طريق التلاعب اللغوي كما سبق بيان ذلك ثم بعد 
هذا التعميم ينزلونها على النص الشرعي. 

سبق بيان آنا محدودة أي أن إمكانياتها محدودة فهى لا تزال ناقصة» أما 
هنا فحديث عن خصوصيتها بأوضاع أخرىء فلو افترضنا جدلاً أنها كاملة 
سوه ذاإن) هو من باب الجدل- فإنها مع كيانها تبقى خاصة» وهذه 
ا لخصوصة تظهر بوضوح في: 

-١‏ مناهج خاصة بفن معين” '» فقد تكون مناهج خاصة بفرع من 
فروع العلمء أو خاصة بفكر فلسفي معين» أو خاصة بالفلسفة عمومًاء 
ولذا فلا يصح إنزاها على وضع آخر أو فن آخرء فالفلسفة لها مناهجهاء 
والعلم له مناهجه» والأدب له مناهجه» وأهم من ذلك الدين فله مناهجه» 
مع العلم أن المنهج الديني أوسع من بقية المناهج» مع وجود مناهج خاصة 
فيه» أما ا منهج الواسع فهو منهج يوجه مسيرة الحياة بكل نشاطاتها الفكرية 
والعلمية» والأدبية والاجتاعية والسياسية والاقتصاديةء وذلك لأن قت 
الله نزل ليوجه حياة البشر» ونزل واكتمل» فب| آنه كامل ومهمته توجيه حياة 
الناس إلى عبادة الخالق سبحانه وتعالى» فإن منهجه منهج كامل يتاسب 
جميع مجالاات الحياق» وذلك من حيث الأصول العامة والتوجيهات العامة 
وبهذا لا يعترض على دخوله على بقية النشاطات الإنسانية» إنما الاعتراض 
يحدث على دخول المناهج الأخرى -إذا صحت- على غير مجالاتها. 
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- مناهج خاصة ببيئة معينة» فأغلب المناهج المستوردةء خاصة بالبيئة 
الغربية» وهي بيئة لها ظروفها وملابساتها الخاصة» نما يجعل هذه المناهج 
خاصة لا عامة» ونقلها إلى بيئة أخرى مختلفة عنها سواءً كانت أحسن منها 
أو سوا منها يؤدي إلى انحرافات كثيرة وأخطاء كبيرة» ينشغل المجتمع 
بإصلاحها سنين طويلة» ومما يصدق الأمر الثاني أنها: 

۳“ خاصة بزمن معين» فهي مع كونها خاصة ببيئة معينة فهي خاصة 
بزمن معين» والدليل على ذلك أن كل قرن يلغي المناهج الموجودة في القرن 
الذي سبقهء بل أحيانًا في فترات زمنية متقاربة تلغي مناهج ومدارس 
وأفكارء ففى هذا القرن مثلاً كان هناك البنيوية وبقيت سنين قليلة» وإذا بنا 
نسمع ما بعد البتيوية أو التفكيكية» وهكذا. 

فإذا كانت هذه المناهج بمثل هذه الخصوصية» فإن تعميمها وعولتها 
فساد في النية وخطل في العقل» وسوا من ذلك إنزالهها على نصوص 
الإسلام وهي نصوص عامة تشمل كل الحياة وتشمل كل البيئات وتشمل 
كل الأزمان» فإذا حدث إنزال المناهج المخصوصة على الدين العام» فلا بد 
من وقوع الفساد والمخنطأء وهي خاصة لا علاقة لما بالدين العام فليست 
من قبيل الخاص الموجود ضمن عموم الدين» بل خاصة مخالفة للدين. 

خامسًا: أن هذه المناهج أغلبها من المنقول والمستوردء دون أن يتجاوز 
الأمر إلى ما وراء النقل وهو الفهم الجيد هذه المناهج فضلاً عن الاستقلال 
عنها وبناء مناهج خاصةء وقد تم إنزانها على الإسلام ونصوصه قبل فهمها 
والتمكن منها تمكن الصانع ها وهذا يؤدي إلى انحرافات كبيرة 

من المجمع عليه أن الاتجاهات الفلسفية في العالم الإسلامي من أوها إلى 
آخرها لم تستطع إلى الآن أن تصنع منهجًا واحدًا تنافس به المناهج الغربية: 
ولا نعرف في الوقت نفسه اتجاها فلسفيًا اعترض على منهج معين ونقضه 


(1) انظر: طه عبد ال رحمن, تجديد المنهج في تقويم التراث ص 57 .1٤-‏ 


o4 


إلا إذا كان معتمدًا على مصادره الغربية في ذلك» وهذا يدلل على عقم هذه 
الاتجاهات العربية» ويدلل في الوقت نفسه على أنها لم تتجاوز النقل والفهم 
العام أو الجزئي غير الواعي إلى الفهم الشامل والواسع والدقيق. لو كان 
هناك فهم هذه المناهج لكان هناك اعتراضات ولكان هناك محاولات لإيجاد 
مناهج أخرى» فالحركة الفلسفية في العالم الإسلامي ها أكثر من قرن» ومع 
ذلك لم تنتح كيخا سل اا ن سين إذا دكن جذكرنا کارت 
ودوركايم» والعظم وحسين مروّة وطيب تزيني» وأنور عبد الملك وعبد 
الله العروي ومحمود أمين العالم» وغالي شكري وغيرهم يذكروننا باركس 
والماركسية» وبدوي وأنيس منصور بالوجوديةء وزكي نجيسب محمود 
بالوضعية وهكذا بقية الأسماء كلهم تبع للغرب» ونقل مستمر عنه» دون 
أية صورة من الاستقلال وإخراج مناهج خاصة تعبر عن وعي وعقل 
وتفكير ومكانة خاصة في العالم. الخلاصة أن الاتجاهات الفلسفية لازالت 
في مرحلة النقل دون الفهم» ولكنهم يزعمون أنهم خلال السنين القليلة 
التي قضوها ني الغرب» والقراءة الأقل» أنهم تمكنوا من هذه الأدوات» 
وأنها أدوات علمية يمكن تطبيقها على الإسلام ونصوصه. فحدث من هذا 
العمل عدة مفاسد من أشهرها: 

-١‏ عدم الفهم الجيد للمناهج أو الآلات يؤدي إلى سوء التطبيق لها في 
يجالهما أو في غير مجاهاء وإذا كان يؤثر في مجاها فكيف سيكون الحال إذا 
أنزلت على غير مجالها. 

؟- عدم المهم هذه المناهج يؤدي إلى تحكم المناهج -مع ما فيها من 
قصور ومحدودية- ني المتعامل معهاء فتحركه كيفما شاءت» ويقع في 
أخطائها وزلاتها دون أن يشعرء بخلاف الفاهم لها والخبير بها فهو يتعامل 
معها في حدود إمكاناتهاء ويتحكم فيها دون أن تتحكم فيه» ويسيرها دون 
أن تسيره» ويسلم من زلاتها والثغرات الموجودة فيها. 

۳- عدم الفهم هذه المناهج معناه عدم فهم أخطائها وعيوبهاء ويترتب 
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على هذا خطأ كبير» فهو سينزل هذا المنهج على الإسلام ونصوصه. وستقع 
مفاسد للاختلاف بينهماء إلا أن هناك مفاسد أعظم تظهر من خلال تعامله 
بهذه المناهج بجوانب العيوب التي فيهاء بل قد لا يتعامل إلا مع جوانبها 
الخاطئة والمعيبة» وبهذا يتسع الفساد والإفساد. 

5 - عدم الفهم لما يولد عند صاحبها الثبات عليهاء والتصلب في الأخذ 
بهاء ويتطرف في ذلك» ولا تتم منه أي مراجعة هذه الآلة» أو أي محاولة 
لتغييرهاء يتقلب الفيلسوف الغربي من فلسفة إلى فلسفة» ومن منهج إلى 
منهج؛ لأنه يكتشف نقصها وعيبهاء أو لا تفي بحاجته» أو لأنه وهذا 
الأغلب يعرفها تمام المعرفة فتركها وحاول البحث عن بديل أحسن» أو 
حاول البقاء على القديم مع التطويرء ويكفي أن ننظر في أية موسوعة 
لفلاسفة الغرب حتى نشاهد هذا التحول والتنقل باررًا فيهم» أما في العالم 
الإسلامي» فمن أخذ بالوجودية فهو وجودي إلى أن يموت» ومن تمسك 
بالماركسية فهو متصلب عليها حتى وإن تغيرت في الغرب وتطورت فهو 
يرفض ذلك» وهكذا بقية الاتجاهات والمناهج» وليت هذا الثبات كان على 
دين الله وكان على الحق» ولكنه ثبات على باطل» وکل ما خالف دين الله 
فهو باطل. 

ونحن نتوقع أنهم لو فهموها لأمكنهم التراجع» ومراجعة النفس 
والعقل» والبحث عن بديل أنسب. 

سادسًا: أغلب المناهج الفلسفية كانت نتيجة أزمات حدثت في الغرب 
أو انعكاس لأوضاع معينة» فتخرج هذه المناهج من أجل حل هذه 
الأزمات وتفسير بعض الأوضاع» ولمذا فهي تذهب مع ذهاب هذه 
الأوضاعء وتتغير مع تغير الإشكالاتء أمادين الله فلم ينزل لأوضاع 
وأزمات محدودة بل نزل هداية للبشر إلى قيام الساعة» ومن هنا فإن إنزال 
تلك المناهج التي هي أشبه بالأدوية المؤقتة للأمراض معينة على دين الله 
الذي نزل شفاءً للناس من كل الأمراض والأدواء في كل الأزمات 
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والأمكنة يعد إنزالاً فاسدًاء والصحيح هو العكس» أن ينزل دين الله على 
كل الأوضاع البشرية. 

مفاسد وأخطار من جهة الفلاسفة : 

بعد أن رأينا بعض مفاسد تصورهم وما لحق به» ومفاسد المنهج» ننتقل 
إلى فساد خاص بالأشخاص -أي الفلاسفة العرب- ولا نقصد هنا المفاسد 
الخلقية أو الشخصيةء وإنما مفاسد التصقت بهم وأثرت في مسارهم 
الفكري وانتقلت منهم إلى الفكر عمومًا وإلى المتأثرين بهمء ومعرفة هذا 
يقلل من غرورهم من جهةء واغترار بعض الناس بهم من جهة ثانية. 

-١‏ لقد نشا هؤلاء في بيئات» لم تعرف الإسلام الحقيقي» وإنم| الإسلام 
المشوه المليء بالبدع والأخطاء من قبل المجتمع. 

فأغلبهم عاش طفولته ومرحلة تعليمه الأول في بيئات ينتشر فيها الفكر 
الصوني والإرجائي والقبوري وهذا عند خيرة الناس أما بقية المجتمع 
فكانوا يعيشون في جهل کبیر» فكان هذا الانحراف بابًا يدخلون من خلاله 
إلى رفض الإسلام أو تهميشه. 

يضاف إل هدا أن أغلب هدم الات حشبيعت لاس تخار الضليين 
الذي سعى إلى محاربة الدين وتشويهه» وإضعاف شأنه في قلوب الناس 
وخاصة الجيل المثقف. وسعي المستعمر إلى نقل المجتمع إلى بديل آخر غير 
الإسلام وهو الحضارة الغربية» ولكن ليس إلى محاسنهاء فا كان المستعمر 
صاحب رسالة إنسانية» بل كان همه استعباد آهل البلاد المستعمرة وإفساد 
دينها واستغخلال طاقات أهلهاء وثروات تلك البلاد. 

كان أمام المثقف الجديد طريقان: 

الأول: البحث عن الحق في أي مكان كان» وكان هذا سيوّدي إلى إعادة 
الإسلام إلى الحياة» والاستفادة من المفيد والصالح عند الغرب. 

الغاني: سلوك الطريق الغربي الذي فتحه المستعمر ووضع له خصائص 
معينة لمن أراد أن يسير فيه» أو البقاء على الواقع السيء. 
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وهنا يظهر مرضان خطيران صاعبا المتفلسفين جعلاهم يسلكون 
الطريق الغربيء» وهذان المرضان هما: الموى والقابلية للاستلاب 
والاستعياد. 

فصاحبٌ الهوى لا يحرص على الحق والبحث عنه» فتركوا الطريق الأول 
لأنه طريق لا يقبل أهل الأهواءء وسلكوا الطريق الثاني مصطحبين مع 
آهو اتهم القابلية العجيبة للاستلااب والاستعباد. فعاشوا أمام الحضارة 
الغربية كالعبيد يفعلون مايؤمرون. 

وهذا الحال لازال قاتا فيهم إلا من رحم ربك» فهم بهربون من 
الإسلام ويحاولون بكل طريقة إقصاءه من الحياة» وفي المقابل استبداله 
بالحضارة الغربية» فهي الواقع الذي لا مفر منه» وهي روح العصر.. وهي 
العلم والعقلء وهي كل شيء ولا شيء غيرها. 

وهذا كان تعاملهم مع النص الشرعى يحركه أمران داخليان: 

الأمر الأول - ال هوى, فأغلب تعاملاتهم مع النص الشر.عي محكومة 
بالهوى. 

الأمر الثاني - القابلية للاستلاب من قبل الغرب» وتحت هذه القابلية: 
وهذا الخضوع., تم التعامل مع النص الشرعي. 

ونتج عن هذا فساد العمل» وفساد النتائج» وفساد الأهداف والغايات. 

1- من مفاسد الأشخاص: : ثباتهم على أفكارهم ومناهجهم» مع كونهم 
يعترفون بأنها متغيرة» فصاحب الوضعية لم يتزحزح عنهاء وكذلك صاحب 
الماركسية» وصاحب الوجودية» وصاحب البنيوية» وهذا الثبات على شىء 
0 ل ا ا 

ادام رن جر مز دی رای 
الوصول إلى الحق وإلى الحقيقية» ويقف عقبة أمام من يريد محاورتهم 
ومناقشتهمء ويورد مفاسد أخرىء مثل مواصلتهم في مواقفهم المدحرفة من 
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النص الشرعيء وثباتهم على ذلك» وأسوأ من ذلك أن أي مناقشة لهؤلاء لا 
تحركهم عن موقفهم الباطل. 

۳- التأثر بالعلمنة أكثر من التأثر بالحصول على الحقيقة والثبات عليها: 

العلمنة ليست موقمًا علميًا بل هي موقف نابع من الهوى. وخاضع 
لمصالح ورغبات» وقد تأثر أغلب المتفلسفين العرب بالعلمانية» فضحوا 
بالدين» وبالحقائق العلمية» وبالحقائق التاريخية» وبكل الثوابت» أو بأغلبها 
من أجل العلمانيةء وهذا التعامل العلماني مع النصوص الشريعية بالذات 
تعامل مَرضي» قل من يسلم منه من هؤلاء المتفلسفة. إن لكل عصر مرضه. 
ولكل أمة مرضهاء ومرض هذا العصر هو العلمانية» ومع أا موقف غير 
علمي فقد أخذت بلب المتفلسفين العرب ووجهت أغلب أعمالهم. 
وخاصة الأعمال المتعلقة بالدين ونصوصه. 

4 - ومن المفاسد المتعلقة بالآشخاص: الافتتان بالفكر الغري» هذا 
الافتتان أدى إلى الاستلاب الكامل والخضوع التام للفكر الغربيء 
وصاحب هذا البلاء غياب الفكر الإسلامي في بعض بلاد المسلمين. 
وتغييبه في أماكن أخرى. وهذا الافتتان يؤدي إلى 

أ- الأخذ من الفكر الغربي دون مراجعة أو نقد أو تمحيص. 

ب- الأخذ من موقف الضعف والنقص والدونية» ويصاحب هذا ذلة 
وانكسار واحتقار للنفس واستصغار هاء ويتتج عنه القبول للفكر الغربي 
دول أي حرج. 

ج- التطرف في التمسك بالفكر الغربي» والتطرف في تطبيقه. 

د- الغرور الذي يصاحب المتفلسف العربي لشعورهم بالاتصال بأعظم 
فكر في نظرهم» وأفضل الفلسفات والمناهج» التي لا يفهمها إلا العظماء. 
وفي المقابل احتقار لكل المخالفين مء ولكل الأفكار المعارضة لفكرهمء 
فاحتقروا -بلسان الحال أو بلسان المقال-الدين» والتراث» والمجتمع 
وأهلهء وكل مخالفيهم. 


كمة 


وخلاصة ما سبق أن الاتجاه الفلسفى المعاصر يحوي مفاسد خطيرة 
وأنه في تعامله مع الدين والنصوص الشرعية سلك مسلكًا فاسدّاء وثبع منه 
نتائج فاسدةء وخطيرة في الوقت نفسه: 

- خطيرة على أصحابها: فهي تحرمهم من الوصول إلى الحق» وتعمي 
عيونهم عن رؤية الحق» وتفسد قلوبهم فلا تقبل إلا الباطل. 

- وخطيرة على الدين والفكر والثقافة: لما فيها من تحريف للدين 
وتكذيب به» وإبعاده عن الحياة وإقصاءه وتهميشه» والاستهانة به وتعريضه 
لكل ما لا يناسبه من المفاسد الغريية من نظريات ومناهج» وإضعاف شأنه 
في التفوس وتحطيم قداسته» ويتبع ذلك قيام فكر وثقافة بعيدة عن الدين» 
وخروح حياة حرومة من نور الوحي. 

وخطيرة على المجتمع بجميع فتأته؛ لأا تفسد عقائده وتصوراته. 
وة ديه و جه العلمى والتكدرف» وت اة والا ياف 
والشقاق بين فئاته» وترسيخ بعض القيم الفاسدة فيه: مثل فصل الدين عن 
الحياة» وفصل الدنيا عن الآخرة» وإيعاد المجتمع عن منهج السلف 
الصالح» وإقحامه في متاهات الغرب وإجباره على تقليد المناهج الغربية 
ونمط الحياة الغربية إلى غير ذلك من المخاطر. 

ولهذا فهي لم تقدم إلى الآن نموذجًا صحيحًا للفكر ولا منهجًا صحيحًا 
للتعامل مع الأفكار والأشياء» بل إن ما قدمته مفاسده أعظم من مصالحه. 
وإن خطأه أكثر من صوابهء لهذا أحتاج إلى كشف لحقيقته ومقاومة باطله. 
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من سنن الله الكونية وجود الخير والشر.» ووجود 

الصلاح والفسادء ووجود الصر-اع بينهماء ولله في 
ذلك حكم عظيمةء قد نعلم بعضها وقد يخفى 
علينا بعضهاء ومما نعلمه أن هناك عبوديات كثيرة 
ما كانت لتظهر لولا وجود الشر. والفساد. ومنها 
الدعوة إلى الله والصير على ذلك والأمر 
بالمعروف والتهي عن المنكر. والجهاد في سبيل الله 
باللسان واليدء والنفس» والمالء وبالكلمة» 
والمقالةء والكتاب» وبكل وسيلة مشر وعة. 
والمحاهدة والدقاع عن دين الله إلى غبر ذلك من 
العبوديات. 
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فأرسل رسله ليدلونا على أفضل الطرق وأحسنها في التعامل مع الشرء وما 
ذهب رسول الله َة إلا بعد أن أقام الحجة وكذلك بقية الرسل -عليهم 
أفضل الصلاة والسلام- قال تعالى: ل سلا مُبََرِينَ وَمُنَذِرِنَ ايكون 


ر 
و سرا سوس ر 


لاسعلا 4 حجه بعد الرسل 4 [النساء: 1710 وأنزل معهم الك 


ص 


وأنزل على رسولنا بيا أعظم كتبه ليحكم بين الناس فيه اختلفوا فيه قال 


١ 8‏ چ ا سح ا سے لح سے سے سے ا لاح سے ل ار مر کے رسو سل ايد 
r‏ © نا أنزلدا يك الكتب الح لتحم بين ا لتاس ما أرنك آله 4 [النساء: 


٠‏ وقال تعال: قد أَرَسَلَا وُسْلنَاياَبينَتٍ وارلا مَعَهُ مْالككب 
مر 4ن لھ سے ھی یہ 0 
والمیرات يقم الاش اليل [الحديد: 5 ۲]. 


سر کے صل چ کے س ص ی ص ر کو ل صر ر ی ال 2ے و ۸ اک کا 00 
جعلتکم آم وسطا لدنمكووواسهداء عل الئاس وَيَكُونَ الرسول عك شَهِيدًا © 
لالنقرة: ٤۳‏ ]. 
وسطاء فباتباع الرسول بف واتباع الوحي» نكون بذلك أمة وسطاء 
وعندهانكون من آهل الخير والصلاح» ونستطيع السلامة من الشر- 
والفسادء ومقاومته في الوقت نقسه. 

ومن العبوديات المهمة المدقاع عن دين الله» والرد على أهل البدع 
والانحرافات» وأهل الزيغ والضلال» كل حسب بدعته» بميزان الحق 
والعدل: 

قال شيخ السام (ومثل ائمة البدع من أهل المقالات المخالفة 
للكتاب والسيتةة أو العبادات المخالمة للكتاب والسنة. فإن تان حاهم 
وتحذير الآمة منهم واجب باتفاق المسلمين» حتى قيل لأحمد بن حنبل: 
الرجل يصوم ويصلي» ويعتكف أحب إليك» أو يتكلم في آهل البدع؟ 
فقال: إذا قام وصلى واعتكف فإن) هو لنفسه. وإذا تكلم في آهل البدع فإنما 
هو للمسلمين» هذا أفضل. فبين أن نفع هذا عام للمسلمين في دينهم» من 
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جنس الجهاد في سبيل الله إذ تطهير سبيل الله ودينه ومنهاجه وشرعته ودفع 
بغي هؤلاء وعدوانهم على ذلك واجب على الكفاية باتفاق المسلمين ولولا 
من يقيمه الله لدفع ضرر هؤلاء لفسد الدين» وكان فساده من أعظم فساد 
استيلاء العدو من آهل الحرب» فإن هؤلاء إذا استولوا لم يفسدوا القلوب 
وما فيها من الدين إلا تبماء وأما ولتك فهم يفسدون القلوب ابتداء)”©. 

فمن باب الاقتداء بالسلف الصالح» ومن باب المشاركة في هذا الجهاد 
i E FURL‏ 

بعض الطرق والأساليب في مقاومة انحراف الاتجاه الفلسفي. 

ويمكن وضع طريقة المقاومة هذا الانحراف في ثلاثة محاور: 

الأول: مع الفيلسوف وفلسقته. 

الثاني: مع المجتمع. 

الثالث: مع علماء الإسلام ودعاته. 

المحور الأول: مع الفيلسوف وفلسفته: 

فلا بد من وقفة مناقشة لكل فيلسوف وفلسقتهء مناقشة تراعي أمورًا: 

١‏ - معرفة الفلسفة التي يتبناها المتفلسف وفهمها جيداء وفهم أصولا 
ومناهجهاء وفهم محاسنها وعيوبهاء وفهم مصطلحاعا وعباراتهاء وفهم 
علاقتها بواقعهاء ومعرفة جذورها القريبة والبعيدة» وكل| كان المهم ها 
E‏ 

ومما هو متفق عليه عند المسلمين عدم جواز النوض في| لا يحسنه 
الإنسان» وفيا لا يفهمه» وخاصة في مناقشة أهل العقائد الباطلةء ولكن لا 
يعني هذا التوقفء وإنم| يعني السعي في فهمها ثم الحذر منها وتحذير الناس 
منها. 

؟- بعد معرفتها وفهمها تنزل على موازين مستقاة من الكتاب والسنة 


.) 189 ء۲۳۱١‎ /۳۸( الفتاوى‎ )١( 


OAY 


فإنها أفضل الموازين لأنها قائمة على دعامتين مهمتين: الحق والعدل. 

۳- مناقشتهم من خلال الانحرافات الواضحة والكبيرة في الوقت 
نفسه» فإن المناقشة من خلال المواطن الغامضة قد يفتح باب الاعتراضات» 
ويخفى على القارئ العادي أمرهاء والبداية بالأخطاء الكبيرة أنفع للأمة 
ولصاحب الخطأ كذلك» فتسلم الأمة من هذا الخطأء وقد يتراجع صاحب 
الخطأ عن خطأه. 

٤‏ - مناقشتهم من خلال الانحرافات الأكثر انتشارًا بين الناس يجميع 
فئاتهم سواءً كانوا مثقفين أو غير مثقفين. 

- الاهتهام بنقد الأصول والمناهج الأساسية؛ لأنه ببقاء الأصول 
والمناهج يبقى الانحراف. فلا ينبغي إضاعة الجهد في مناقشة الانحرافات 
التفصيلية إلا بعد أن نقوم بنقد الأصول والمناهج. 

المحور الثاني في مقاومة الانحراف مع المجتمع : 

تحرص الأمم والشعوب على حماية مجتمعاتها من كثير من المخاطر 
وتتفاضل الأمم في قدرتها على توفير الحماية لمجتمعاتهاء ولكن في السنين 
الأخيرة انحصرت هذه الحماية في الآمور البدنية والدنيوية وغفلت عما هو 
آهم وهو الحماية من الانحرافات الدينية والخلقية والسلوكية» فمن خلال 
مسمى الحرية كان لكل إنسان أن يبتدع ما يشاء»ء ويفسد كيفها شاء» ويفعل 
ما شاء» ولو كان ما يفعله أشنع المحرمات مع وجود خلافات خفيفة بين 
مجتمع وآخر. 

إن فساد الدين وفساد الأخلاق أعظم من فساد الأ جساد وفساد اهو 
الدنياء ومن هنا كانت أولى المهام بالأمم الصالحة هو حماية مجتمعاتها من كل 
ما يفسد دينها وخلقها وسلوكهاء فإذا صلح الدين صلحت الدنياء وحماية 
المجتمع تتخذ أشكالا منها: 

-١‏ الحكم بشرع الله في جميع أمور الحياة» الدينية والدنيوية» في الفكر 
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والتعليم» وفي الاقتصاد والسياسة» وفي الأدب والفنء وفي الصحافة 
والإعلام» وفي العلاقات الخاصة والعامةء فإن ذلك يساعد في حفظ الأمة 
من كل فساد. 

- إقمال منافذ الشر التي يتسلل من خلاها إلى قلوب الناس وعقولهم 
فلا يجوزترك هذه المنافذ تنشر الشهوات والشبهات بحجة أن الناس 
يملكون عقولا يميزون بين الخير والشرء فإن كلمة عقول مدلول غامض» 
نعم يملك الناس عقولاً ولكنهم لا يملكون المناهج والآلات التي 
يستطيعون بها نقد ما يرونه ويسمعونه سوى عدد قليلء من هنا وجب 
حماية الأمة. 

۳- لا بد من الاعتناء بنشر۔ منهج السلف الصالح بين الناس» منهج 
التفكيرء ومنهج الأخذ والرد. ومنهج التعامل مع الآخرين» ومنهج 
التعامل مع الأفكار وهكذاء وبهذا نستطيع بناء عقل المسلم بناءً سلا 
يستطيع تمييز الأشياء والأفكار والمناهج والنظريات وغير ذلك» لقد غلب 
على التعليم والتعلم الاهتمام بالحصول على المعلومة والغفلة عن الاهتمام 
بالمنهج» ونحن في هذا العصر في حاجة كبيرة إلى الأمرين. 

5 - الاعتناء بمنابر التأثير الجديدة: واستغارها في نشر۔ الخير ودفع 
الانحرافء فلا بد من الاعتناء بإصلاح الإعلام والصحافةء وفي الوقت 
نفسه استثمارها في نشر الحق» والرد على الانحراف. 

ولا بد من إيجاد منابر إعلامية إسلامية قوية» ومن أشهرها في الجانب 
الفكري والثقاني الاعتناء بإنشاء يجحلات إسلامية علمية متخصصة. تظهر 
من خلالها مناقشة الانحرافات وردهاء ذلك أن الناس في هذه الأزمان 
يحرصون على المقالات القصيرة» ويطلعون عليها ويتأثرون بهاء بخلاف 
الكتب المطولة فغالبًا أن من يطلع عليها هم العلية من المثقفين. 

- الاهتام بالمراكز العلمية» فيعتنى بقيامها على الوجه الصحيح. 
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وتستثمر في كشف الباطل وردّه» وخاصة مراكز البحوث العلمية» أو 
الجامعات المتخصصة في مثل هذه الأبواب. 

المحور الثالث في مقاومة الانحراف مع العلماء والدعاة: 

في صفحات البحث السابقة ظهيرزت المفاسد الخطبرة من الانجاه 
الفلسفي نحو الكتاب والسنة» وأهم من يقف أمام هذه المفاسد من الجهة 
الفكرية هم العلماء والدعاة والمفكرون والمثتقفون من آهل السنة» والجماعة. 
ومن أهم ما يقومون به في وجه هذه المفاسد التالي: 

-١‏ الاهتتام بنشر العلم الشرعي من جهة وبإخراج البديل الإسلامي 
من جهة ثانية. 

ولا بد كذلك من إخراج البديل الإسلامي في جميع مناحي الحياة» فقد 
عمت العالم الإسلامي أنظمة مختلفة» متدثرة بدثار علاني» في العلم 
والتعليم» في الاقتصاد والسياسةء في الصحافة والإعلام» في الأدب والفن» 
في العلاقات الخاصة والعامةء في الفكر والثقافة» وهكذا بقية الأمورء وهنا 
يجب على العلماء والمفكرين والمثتقفين من أهل السنة والجماعة أن يخرجوا 
البديل الإسلامي في كل ما سبق من نظم أو مناهج أو علوم وهذا البديل 
ليس المقصود منه منافسة الأنظمة المستوردة» وإنها من أجل تحقيق عبودية 
لله في الأرض وتحكيم شرعه في حياة البشر. 

؟- قيام فئة من أهل العلم والفكر بالرد على المنحرفين ومناقشتهم 
وبيان باطلهم بكل الوسائل المتاحة» وهذا الأمر من الفروض الكفائية 
الواجبة على الأمة الإسلامية» وعندما ننظر إلى سلفنا الصالح في هذا 
الجانب نجد أنهم قد قاموا بذلك أعظم قيام» ويكفي أن ننظر إلى أحد 
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الأمثلة السابقة» وهو شيخ الإسلام ابن تيمية ‏ رحمه الله-» فعندما ننظر إلى 
اهتمامه بنشر العلم نجد أعظم الصور لذلك» وعندما ننظر إلى اهتهامه 
بإخراج البديل الإسلامي نجد أعظم الصور لذلك» وعندما ننظر إلى رده 
على المنحرفين ومناقشته هم ولناهجهم وأفكارهم نجد كذلك أعظم 
الصوز: 

لقد أخذ الرد على المخالفين عند شيخ الإسلام أعظم أعماله وذلك 
لأهميتها وقد عمل في جميع الجهات: فناقش الانحراف في الداخل والخارج» 
الأفكار والمناهج» الأشخاص والجاعات» كل ذلك بصورة بديعة» تعتمد 
على الوحي وكلام السلف» وبصياغة تناسب أحوال زمانه ومفاسد عصره. 

لقد ناقش أشهر الديانات في عصره انتشارًا وقوة وهم النصارى في كتابه 
العظيم «الجواب الصحيح لمن بدل دين المسيح»؛ وكم نحن في حاجة إلى 
استثار هذا الكتاب وإخراجه بصورة جديدة تناسب مناقشة النصارى في 
هذا العصرء وناقش أشهر الفرق في عصرر.ه من أشاعرة ومعتزلة وجهمية 
وكرامية وماتريدية وخوارج وصوفية وشيعة وباطنية في عشر_ات 
الصمفحات. 

وناقش أشهر المناهج في زمنهم والمتمثل في المنطق» وناقش أعظم 
الانحرافات والمتمثلة في دعوى التعارض بين العقل والنقل» وهكذا كانت 
جهود أحد العلماء من علماء آهل السنة» قائمة في جميع الجبهات وبأعظم 
الحجج والبراهين» ونحن في هذا الزمن في حاجة إلى استعادة هذه الروح» 
واستثار هذه الجهود في صياغة تاليف جديدة» نناقش بها أهل الانحراف 
المعاصرين. 
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الكائمة 

نصل إلى الختام بعد بحوث الرسالة المختلفة والتي كشفت لنا بعض 
النتائج المهمة نبرزها في هذه الخاتمة: 

-١‏ أن الدين قد كمل مع الرسول باه ونه حفوظ إلى قيام الساعة لأن 
الله قد تكفل بحفظ مصدره وأخير رسوله ية بوجود طائفة تبقى قائمة هذا 
الدين إلى قيام الساعة. 

؟- أن التعامل مع النص الشر.عي لا بد أن يكون في ضوء منهج أهل 
السنة والجاعة؛ لآنه منهج دل عليه الوحي وأجمعت عليه الأمة. 

- أن العلوم الإسلامية النابعة من الكتاب والسنة هي الوحيدة القادرة 
على توضيح النص الشرعي وبيان معانيه والمراد منه. 

-٤‏ أن علماء الإسلام هم المخولون بالاجتهاد والتجديد لأنهم أعرف 
بدين الله وحصلت فيهم الصفات والشر-وط المطلوبة» وأن غيرهم لا يحق 
لهم مهم بلغ شأنهم في تخصصاتهم أن يقولوا في دين الله قولا بلا علم» سواء 
گات اقرا أو ناويلا 

- أن الانحراف مع النصوص الشرعية وقع في جميع الأديان السماوية 
ومنها الإسلام» ولازالت بعض صور الانحراف القديمة موجودة في العصر 
الحديث» وإن كانت تأخذ مع كل اتجاه صورة. 

5- من أشهر الانحرافات المعاصرة مع النص الشرعي انحرافات الاتجاه 
الفلسفى بتياراته المختلفة» وهذه الانحرافات أخذت فترة تاريخية طويلة 
تحناج إلى كشف ومتابعة لأن ذلك يساعدنا على معرفة انحرافهم بصورة 
أعمق. 

۷- متابعة النشأة التاريخية للاتجاه الفلسفي ولموقفه من النص الشر-عي 
يكشف تبعية الاتجاه الفلسفي للفكر الغربي بكل صوره. 

8- يغلب على الاتجاه الفلسفي الاستثار للمؤثرات الداخلية دون التأثر 
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مهاء فهو يحاول استغلاها لنشر أفكاره وأطروحاته. 

4- يغلب على علاقة الاتجاه الفلسفي بالمؤثرات الخارجية التأثر التام 
والتقليد الكامل» والتبعية العمياء» دون فهم أو نقد أو تعقل أمام ا لمنقول 
الغربي. 

-٠‏ أن الزعم الفلسفي المشهور حول النص الشرعي وهو القول بأن 
النص الشرعي نص تخيبلي لازال متحك] بالاتجاه الفلسفي بجميع تياراته» 
بل قد آخذ مع التيارات المعاصرة أبعادًا خطيرة. 

-١١‏ أغلب الأعمال والمواقف نابعة من التصور السايق مع وجود 
مسميات أخرى له مثل النص المجازي والأسطوري والفني والتمثيلي. 

-١١‏ يلغي الاتجاه الفلسفي السنة النبوية من قاموسه» أو يحاول إقصاءها 
والسبب الأساسي في ذلك جهله بهاء ومعارضتها لتصوراتهم» وهذا الموقف 
مشهور في تاريخ الفرق كلها. 

۴ - يجهل الاتجاه الفلسفي العلوم الإسلامية جهلاً كبيرًا وإذا تعامل 
معها فلغاية واضحة وهو استثارها من أجل إدخال أفكارهم وتصوراتهم. 

١5‏ - يغلب على الاتجاه الفلسفي الرفض التام لأركان العقيدة الإسلامية 
-بالصورة التي فهمها السلف الصالح- ويضعون ها محتويات جديدة تصل 
إلى حد الإنكار ها والإلحاد فيها. 

6- من أشهر المواقف الإلحادية للاتجاه الفلسفي في عمومه مع النص 
الشرعي هو موقفه التقاديء وهو تقد يقوم على التأث اتام بالفلسفات 
الإ حادية في الغرب» وتصور متطرف في مجازية النص الشرعي مما يحوله إلى 
نص بلا معنى . 

5- التأويل والتفسير الفلسفي المعاصر للسنص الشر-عي موقفان 
خاضعان لضغط الفكر الغربي العلماني» ومهذا كان التفسير والتأويل لصالح 
الفكر العلانى ي أكثر من كونه لخذهة النض الشردعي» ويا تمت التضحية 
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بالنص الشرعي من أجل الفكر الغربي. 

۷- تبعًا للموقف السابق تم تطويع الوسائل المعينة للفهم والتفسير 
لصالح الفلسفات الغربية والأفكار العلمانية» وبهذا تحوّلت من وسائل 
لتفسير النص إلى وسائل لتطويع النص وتحويله إلى أفكار وفلسفات كل 
حسب تياره الذي تبناه. 

۸- لا زال الاتجاه الفلسفي المعاصر يتعامل مع النص الشرعي حسب 
المواقف السابقة» بل إن المطلع على تعاملهم يجد فيه تطورات نحو الأسوآ 
لهذا وجب على علماء المسلمين ومفكريهم أن يقوموا بواجبهم وأهم ما 
يفومول به: 

أ- طرح البديل الإسلامي في المناهج والأفكار والنظم وسد الفراغ الذي 
يدخل من خلاله أمثال هذه الاتجاهات الباطلة. 

ب- القيام في وجه الاتجاهات المنحرفة» وكشف باطلها ومفاسدها 
وأخطارهاء وتوضيح ذلك بالحجة والبرهان» مع العدل والإنصاف. 

وقي الختام نسأل الله سبحانه وتعالى أن يكون هذا العمل خالصًا لوجهه 
الكريم. وأن ينفعني به في الدنيا والآخرة» وأن يغفر لي خطأي وتقصيري. 
وآخر دعوانا أن الحمد لله رب العالمين وصلى الله وسلم وبارك على نبينا 
محمد وعلى آله وصحبه أجمعين. 


03 


فهرس المراجح 


-١‏ الاتجاه العقلى في التفسير» دراسة في قضية المجاز في القرآن عند المعتزلة» د. نصر حامد 
أبو زید التنويرء ط ۴ء بيروت ۱۹۹۳ م. 

؟- اتجاهات التفسير في القرن الرابع عشر. د/ فهد بن عبد الرحمن الرومي ط ١‏ عام 
(5+0١ه‏ - 198م) دون بیان الدار ومكانها. 

۳- اتجاهات الفكر الإسلامي المعاصر في مصر في النصف الأول من القرن الرابع عشرء 
د. مد بن صادق الحمال» دار عالم الكتب ط ١‏ الرياض ٤(‏ ۱٤۱ھ‏ - 1145م). 

٤‏ - الاتجاهات الفكرية عند العرب في عصر النهضة (1۷۹۸ --1515م) علي المحافظة. 
الأهلية للنشر بيروت ۱۹۸۷ م. 

»۷ الاتجاهات الوطنية في الأدب المعاصر» د/ محمد حمد حسين» مؤسسة الرسالة. ط‎ -٥ 
.)م۱۹۸٤‎ - ھ۱٤١‎ ٥( بيروت‎ 

5- الاتجاهات المعاصرة قي الفلسفة» د/ عبد الفتاح الديدي» الهيئة المصررية العامة 
للكتاب ١4486‏ م. 

۷- الإتقان في علوم القرآن لال الدين السيوطي» دار الكتب العلمية» ط 2١‏ بيروت 
)12۷ھ — 4481 1م). 

- احذروا الدين الجديد الإسلام النفعي محمد إبراهيم مبروك دار التوزيع والنشر 
الإسلامية» القاهرة. 

4- آراء المستشرقين حول القرآن الكريم وتفسيره ((دراسة ونقد)) د/ عمر بن إبراهيم 
رضوان. دار طيبة» ط ۰۱ الرياض 41١(‏ ١ه‏ -19197م). 

-٠‏ أسئلة الحقيقة ورهانات الفكر (مقاربات نقدية وسجالية) علي حرب» دار الطليعة» 
ط ١ء‏ بيروت 11915م. 

-١‏ الاستشراق بين دعاته ومعارضيه محمد أركون ومجموعة مستشر.قين» ترجمة هاشم 
صالح» دار الساقي» ط »١‏ بيروت ولندن 1195م. 

ء١ الاستشراق (الذرائع - النشأة - المحتوى) د/ السيد أحمد فرجء دار طويق» ط‎ - ١ 
الرياض (515١ه - ۱۹۹۳ءم).‎ 

۳ - الاستشراق في الأدبيات العربية (عرض للنظرات وحصر. ورّاقي للمكتوب) على 
إبراهيم النملة» مركز الملك فيصل للبحوث والدراسات الإسلامية» ط »١‏ الرياض 
(151ه-1994#م). 
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4 -الاستشر-اق (المعرفة» السلطة» الإنشاء) إدوارد سعيد» ترجمة كمال أيوديب» 
مؤسسة الأبحاث العربية؛ ط 4» بيروت ۱۹۹۵ م. 

٥-الاستلاب‏ والارتداد (الإسلام بين روجيه غارودي» ونصر حامد أبو زيد) علي 
حرب» المركز الثقاني العربي» ط »١‏ الدار البيضاء وبيروت ۱۹۹۷م. 

7- أسرار البلاغة في علم البيان» عبد القاهر الحرجاني» دار المعرفة» بيروت. 

۷- أسس التقدم عند مفكري الإسلام د/ فهمي جدعان. دار الشر.وق» ط ۳» عبان 
الأردن 1984١م.‏ 

- أسس الفلسفة» د/ توفيق الطويل» دار النهضة العربية» ط 5» القاهرة 191/5 م. 

6 الإسلام, الأخلاق والسياسة محمد أركون. ترجمة هاشم صالح» مركز الإنماء 
القومي» ط »١‏ بيروت وباريس ۱۹۹۰ م. 

١‏ الإسلامء أصالة ونمارسة»ء محمد أركون ترجمة خليل أحمد ومارسيل شاربونيية» ط 
١ء‏ دون ذكر للدار 5٠50‏ 1ه -1985م). 

١‏ الإسلام وأصول الحكم لعلي عبد الرازق» دراسة محمد عمارة» المؤسسة العربية 
للدراسات والنشرء ط 23 بيروت ٩۱۹۸م.‏ 

-۲۲ الإسلام» أورباء الغرب (رهانات المعنى وإرادات القوة) محمد أركون ترجمة هاشم 
صالح» دار الساقي» ط ۱ء بيروت ولندن 1496م. 

1- الإسلام والحضارة الغربيةء محمد كرد علي» دون بيانات أخرى وتاريخ مقدمة 
الكتاب (17*67ه - 1973م). 

1- إسلاميات» سامح کریم» دار القلمء بيروت ۱۹۸۲م. 

7” إشكاليات القراءة وآليات التأويل» نصر حامد أبو زيدء المركز الثقاني العربي» ط‎ - ٥ 
.م١1995 الدار البيضاء وبيروت‎ 

5- إشكالية الفكر العربي المعاصرء د/ محمد عابد الجابري» مركز دراسات الوحدة 
العربيةء ط 5. بيروت ١115م.‏ 

7- الأصالة أو سياسة المهروب من الواقع» عزيز العظمة» دار الساقي» ط »١‏ لندن 
وبروت ۲م 

۸- أصول التفسير وقواعده» خالد عبد ال رحمن العك. دار النفائس» ط ۳» بيروت 
(415١ه-1948م).‏ 


۵۹ ٦ 


4- أصول مذهب الشيعة الإمامية الاثنى عشرية (عرض ونقد) د/ ناصر عبد الله 
القفاري» ط ١‏ (414١ه‏ - ۱۹۹۳م) دون بيانات أخرى حول الدار ومكانها. 
- الأصول من علم الأصولء الشيخ محمد صالح العثيمين» مؤسسة الرسالة 
بيروت» والرشدء الرياض» ط 5 (517١ه‏ - ۱۹۹۳م). 

#١‏ الأعلام. قاموس تراجم لأشهر الرجال والنساء من العرب والمستعربين 
والمستشرقين خير الدين الزركلي» دار العلم للملايين» ط 8» بيروت ۱۹۸۹ م. 

7 أغاني مهيار الدمشقي آدونیس» دار الآداب» بيروت ۱۹۸۸م. 

۳~ الإمام محمد عبده (مجدد الدنيا بتجديد الدين) د/ محمد عيارة» دار الشر.ق» ط ”ء 
القاهرة وبيروت ۱٤۰۸(‏ هھ - ۱۹۸۸ م). 

4 - الإمام محمد عبده ومنهجه في التفسير» د/ عبد الغفار عبد الرحيم» المركز العربي 
للثقافة والعلوم. 

5 الانحرافات العقدية والعلمية في القرنين الثالث عشر والرابع عشر وآثارها في حياة 
الأمة» علي بخيت الزهرانيء دار الرسالة للنشر والتوزيع» مكة دون بيانات أخرى. 

5 الذين يلحدون فى آيات الله د/ كيال سعفان دار المعارف القاهرة. 

۷-الإنسان بين المادية والإسلام» محمد قطبء دار الشر.وق» ط ٠١‏ القاهرة وبيروت 
(409 ١ه‏ - 1۹۸٩‏ م). 

-8” الأهواء والفرق والسدع عير تاريخ الإسلام؛ د/ ناصر عبد الكريم العقلء دار 
الوطن» ط ١ء‏ الرياض ١51١5‏ ه. 

۹- أوريا والإسلام» صدام الثقافة والحداثة. هشام جعيط. دار الطليعة» ط 2١‏ بيروت 
606مام. 

٠‏ - أوهام النخبة أو نقد المتقف. علي حرب. المركز الثقافي العربي» ط »١‏ الدار البيضاء 
وبيروت ۱۹۹٩٩‏ م. 

١‏ 4- الأيام» طه حسين الأجزاء الثلاثةء دار المعارف القاهرة. 

١‏ - أين هو الفكر الإسلامي المعاصر؟ محمد أركون» ترجمة هاشم صالح» دار الساقي» 
ط ١ء‏ لندن وبيروت 1997م. 

47 - بحثا عن التراث العربي نظرة نقدية منهجية» رفعت سلام» دار الفارابي» ط 2١‏ 
بيروت 1189م. 
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٤٤‏ - البلاغة الواضحة:؛ على الجارم» ومصطفى أمينء دار المعارف» ط ۳» ييروت 

6- البنيوبة. فلسفة موت الإنسان» روجية جاروديء ترجمة جورج طرابيشي. دار 
الطليعة» ط ۰۳ بيروت 194865م. 

7- يبنية العقل العربي» د/ محمد عابد الجابري» مركز دراسات الوحدة العربية» ط »٤‏ 
بيروت 5امم. 

۷ - بين الدين والفلسفة في رأي ابن رشد وفلاسفة العصر. الوسيط. د/ محمد يوسف 

- التأويل والحقيقة» قراءات تأويلية في الثقافةالعربية» علي حرب» التنوير» ط ١‏ 
بيروت ۱۹۸٩‏ م. 

4- تاريخ الفكر المصري الحديث من الحملة الفرنسية إلى عصر إسماعيل» د/ لويس 
عوض مدبولي» ط 5» القاهرة ۱۹۸۷ م. 

- تاريخ الفكر المصرري الحدیث من عصر إسماعيل إلى ثور ة ۱۹۱۹ م»د/ لون 
عوض» مدبولي» ط ١‏ القاهرة ٩1(‏ ٩۰٤۱ھ‏ - ٩۱۹۸م).‏ 

١‏ - تاريخ فلاسفة الإ سلام في المشرق والمغرب. محمد لطفي جمعة, المكتبة العلمية» دون 
بيانات اخرى. 

7 - تاريخ الفلسفة الحديثة» يوسف کرم» دار القلم» بيروتء دون بيانات أخرى. 

07- تاريخ الفلسقة ((الغلسفة الحديثة)) إميل برهيية» ترجمة جورج طرأبيثي-. دار 
الطبعةء ط »١‏ بيروت ۱۹۸۷ م. 

٤‏ - تاريخ الفلسفة في الإسلام» ت. ج. دي بور ترجمة» د/ محمد عبد المادي أبو ريدة. 
دار النهضة العربية» ط 26 بيروت ١19/8١م.‏ 

0- تاريخية الفكر العربي الإسلامي. محمد أركون. ترجمة هاشم صالح» مركز الإنماء 
القومي» بيروت» والمركز الثقافي العربي» الدار البيضاء وبيروت» ط مم 

- تهديد الفكر الإسلامي. حال سلطان» دار الوطن» ط ١‏ الرياض ۱٤١۲‏ هھ 

- تجديد الفكر العربي» د/ زكى نجيب محمود؛ دار الشروق» ط ۷» بيروت والقاهرة 
)12ھ - (AAT‏ 

- التجديد في الإسلام, النتدى الإ سلام ط ل لندن (۱۱٤۱ھ‏ - ۱۹۹۰م). 
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۹- تجديد المنهج في تقويت التراث» د/ طه عبد ال رحمن. المركز الثقافي العربيء ط 5 
الدار البيضاء وبيروت» بدو تاريخ. 

- تحولات الفكر والسياسة في الشريق العربي (۱۹۳۰- »)۱۹۷١‏ د/ محمد جابر 
الأنصاري» دلمون النشرء ط 7 قبيرص. 

١‏ التراث والتجديد. موقفنا من التراث القديم» د/ حسن حنفي» المؤسسة الجامعية 
للدراسات والنشر» ط 5» بيروت (517١ه‏ - 1997م). 

7 التراث وتحديات العصر. في الوطن العربي (الأصالة والمعاصرة) ندوة مركز 
دراسات الوحدة العربية ومن إخراجه. ط ۲ء بيروت ۱۹۸۷ م. 

۳-التراث والحداثة (دراسات ومناقشات)» د/ محمد عايد الجابري» مركز دراسات 
الوحدة العربية» ط ١؛‏ بيروت ١1991م.‏ 

4- تراجم ماهير الشرق في القرن التاسع عشرء جرجي زيدان» مكتبة الحياة» بيروت» 
دون بيانات أخرى. 

06- تشكيل العقل الحديث» كرين برينتتون» ترجمة شوقي جلال» مراجعة صدقي 
خحطاب» من إصدارات عام المعرفة» العدد ۸۲ الكويت 19/5م. 

7 - التطور والثبات في حياة البشرية» محمد قطب» دار الشروقء ط ٠1‏ بيروت والقاهرة 
(55١ه-1985م).‏ 

7 - التعريفات» الشريف على بن محمد الجرجاني» دار الكتب العلمية» ط ۴ بيروت 
(508 اه - (e AA‏ 

- تفسير القرآن الحكيم الشهير بتفسير المنار للإمام محمد رشيد رضاء دار الفكرء ودار 
المعرفة» بيروت» ط ۲» دون تاريخ. 

4- تفسير القرآن العظيم» محمد بن إسماعيل بن كثير. 

التفسير والتأويل في القرآن» د/ صلاح عبد الفتاح الخالديء دار النفائس»ء ط ١ء‏ 
عمان الأردن (517 ١ه‏ -1997م). 

-١‏ تكوين العقل العربيء د/ محمد عابد الجابريء المركز الثقاني العربي» ط 4» بيروت 
والدار البيضاء ١99١م.‏ 

7- تلخيص الأبريز في تلخيص باريزء رفاعة رافع الطهطاويء الحيئة المصررية العامة 
للكتاب ۱۹۹۳م. 

7- تمهيد للفلسفة. د/ محمود همدي زقزوق» دار المعارف» ط 5. القاهرة 995١م.‏ 
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- تهافت التهافت لابن رشدء تقديم وضبط وتعليق» د/ محمد العريبي» دار الفكر 
اللبناني» ط 2١‏ بيروت 19497م. 

6- تهافت الفلاسفة للغزالي» تقديم وضبط وتعليق» د/ جيرار جهامي» دار الفكر 
اللبنانيء» ط »١‏ بیروت ۱۹۹۲۳ م. 

5- تيارات الفكر الفلسفى من القرون الوسطى حتى العصر الحديتث. أندرية كريسون» 
ترجمة نهاد رضاء منشورات بحر المتوسط وعويدات (بيروت - باريس) ط ”2 
17م 

/ا/ا- التيسير في قواعد علم التفسير للإمام عمد بن سليهان الكافيجي» تحقيق ناصر بن 
محمد المطروديء دار القلم» ط »١‏ دمشق وبيروت (١41١ه‏ - ۱۹۹۰م). 

8 الثابت والمتحول» بحث في الاتباع والإبداع عند العرب» أدونيس علي أحمد سعيده 
دار العودة» ط 5» بیروت ۱۹۸۳ م. 

4- ثورة العقل فى الفلسفة العربية» د/ عاطف عراقى» دار المعارف» ط 5» القاهرة 
وام 00 ٠‏ 

- جامع الأصول من أحاديث الرسول لابن الأثير» دار الفكرء ط ۲» بيروت 
1ه - (eA‏ 

-١‏ حوار المشرق والمغرب» د/ حسين حنفى» ود/ محمد عابد الجابري» مكتبة مدبولي» 
ط ١ء‏ القاهرة 1445م. 

87- خرافة الوضعية المنطقية» د/ ماهر عبد القادر محمد على» دار المعرفة الجامعية. 
الإسكندربةء يدون بيانات أخرى. ۰ 

۳“ الخطاب العري المعاصر (دراسة تحليلة نقدية) د/ محمد عابد الجابري» مركز 
دراسات الوحدة العربية» ط 4» بيروت ١۱۹۹۲‏ م. 

- خطاب افوية سيرة فكرية» على حرب» دار الكنوز الآدبية» ط ۱ء بيروت ۱۹۹٩‏ م. 

5- درء تعارض العقل والنقل لابن تيمية» تحقيق د/ محمد رشاد سام دار الكنوز 


الأدبية دون بيانات أخرى. 
5- دراسات فلسفية» حسن حتفى » مكتية الأنجلو المصر-ية» القاهرة» دون بيانات 
أخرى. 


۷“ دراسات فى الفكر العربي» ماجد فخري» دار النهارء ط ٠۳‏ بيروت ۲ م. 
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- دراسات في الفلسفة المعاصرة. الحزء الأول» د/ زكريا إبراهيم» مكتبة مصر.» دون 
بيانات أخرى. 
4 دروس في البلاغة العربية» نحو رؤية جديدة. الأزهر الزنادء المركز الثقاقي العربيء 
ط ١‏ الدار البيضاء وبيروت 1997١م.‏ 
دفاع عن ثقافتناء جمال سلطانء دار الوطن» ط »١‏ الرياض ١517‏ ه. 
-١‏ دفاعا عن المادية والتاريخ» د/ صادق جلال العظم. دار الفكر الجديد» ط ١ء‏ 
بيروات ام 
5- الديمقراطية وحقوق الإنسان؛ د/ محمد عابد الجابري» مركز دراسات الوحدة 
العربية؛ ط ١‏ ييروت 1945م. 
47- الدين في المجتمع العربي - ندوة للجميعة العربية لعلم الاجتاع. مركا در انات 
الوحدة العربية» ط »١‏ بيروت ٠199م.‏ 
6- الدين والثورة فى مصر »)١1981١-1١94657(‏ د/ حسن حنفى» الناشر مكتبة مدبولى» 
القاهرة (ثمانية أجزاء). ۰ ۰ 
الأول: الدين والثقافة الوطنية. 
الثاني: الدين والتحرر الثقائي. 
الثالث: الدين والنضال الوطني. 
الرابع: الدين والتنمية القومية. 
الخامس: الح ر كات الدينية المعاصرة. 
السادس: الأصولية الإسلامية. 
السابع: اليمين واليسار في الفكر الديني. 
الثامن: اليسار الإسلامي والوحدة الوطنية. 
-٥‏ الدين والفلسفة» د/ محمد سعيد رمضان البوطىء مكتية الفارابي» ط 27 دمشق 
(1415ه-19844م). ١‏ ا 
15-رؤية إسلامية» د/ زكى نجيب محموده. دار الشر_وق» ط ؟» القاهرة وبيروت» 
(A-1)‏ 
۷- رؤية إسلامية للاستشراق» د/ أحمد عبد الحميد غراب» المتتدى الإسلامي» ط ۲» 
لذن ۱٤١١‏ ه. 


۸- رسالة التوحيد» الإمام محمد عبده» دار الكتب العلمية» ط ۱ء بيروت (1505١ه-‏ 
85م ). 

4- رسالة في اللاهوت والسياسة»ء سبينوزاء ترجمة حسن حنفي» مكتبة الأنجلو 
المصرية؛ ط ۳ القاهرة» بدون تاريخ. 

-٠‏ رفاعة الطهطاوي (رائد التنوير في العصر الحديث) د/ محمد عمارة؛ دار الشروق» 
ط ٠۲‏ القاهرةء بيروت (۸١٤۱ھ‏ -19188م). 

-١‏ زعماء الإصلاح ني العصر الحديث» أحمد أمين» دار الكتاب العربي» بيروت» دون 
انات الخرض: 

٠7‏ - سنن أب داود» دار الجيل» بيروت (508 ١ه‏ -1988م). 

۳ - سكن الترمذي» نتحقيق كمال يوسف الحوت,. دار الفكرء بيروت (8٠5١ه‏ - 
هدام 0 

٠١ 5‏ - السنةء للحافظ أبي بكر عمرو بن أبي عاصم» تحقيق الشيخ محمد ناصر الدين 
الألباني» المكتب الإسلامي» ط 5» بيروت» ودمشق 5117 ١ه‏ - ۱۹۹۳ءم). 

~١ ۵‏ الستة ومكانتها في التشر-يع الإسلامي» د/ الشيخ مصطفى السباعي» المكتب 
الإسلامي. ط 5» بیروت» ودمشق ( ٥١٤۱ھ‏ - ٩۱۹۸م).‏ 

٠‏ - شرح مقدمة التفسير لشيخ الإسلام ابن تيمية» الشارح الشيخ محمد بن صالح 
العثيمين» دار الوطن» ط »١‏ الرياض (0١51١ه‏ - 1195م). 

١١‏ - الشفاهية والكتابيةء والترج» أونج» ترجمة» د/ حسن البنا عز الدين» مراجعةء د/ 
محمد عصفورء عالم المعرفة (رقم ۱۸۲) الكويت (415١ه‏ - 1195م). 

۸ - شر وط النهضة. مالك بن تبى» ترحمة عبد الصبور شاهين» دار الفكر» دمشق» 
ور ترد ا 

۹ - صحيح مسلم بشرح النووي» دار الكتب العلمية» بيروت. 

- الصراع بين الفكرة الإسلامية والفكرة الغربية» أبو الحسن علي الحسن الندوي» 
دار القلمء ط 5» الكويت (17٠5١اه‏ -1987م). 

١0-الصراع‏ الفكري في البلاد المستعمرة» مالك بن نبي» دار الفكر» دمشق» تصوير 
(ه-1545م). 

57- الصواعق المرسلة على الجهمية والمعطلة لابن القيم» تحقيق» د/ علي محمد الدخيل 
الله» دار العاصمة» ط ؟» الرياض ٠٤١١۲‏ ه. 
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-١‏ ضحى الإسلام أحمد أمين» دار الكتاب العربي» ط ٠‏ بيروت دون تاريخ. 

5- طريقة التحليل البلاغي والتفسيرء تحليلات نصوص من الكتاب المقدس» ومن 
الحديك الف ال روان هار رر اع در جردا ن ر 
عويسء دار المشرق» ط »١‏ بيروت ۱۹۹۳م. 

-٥‏ طه حسين حياته وفكره في ميزان الإسلام» أنور الجنديء دار الاعتصام القاهرة» 
دوا اا ا 

57- طه حسين في ميزان العلماء والأدباء» محمود مهدي الاستانبولي» المكتب 
الإسلامي» ط ۰۱ بيروت ودمشق (5*7 ١ه‏ - 19/47م). 

7- ظهر الإسلام أحمد أمين» دار الكتاب العربي» ط 5» بيروت» دون تاريخ. 

- العروة الوثقى» جمال الدين الأفغاني» وحمد عبده. دار الكتاب العربي» ط ٣ء‏ 
بيروت (5*17 ١ه‏ - ۱۹۸۳م). 

48 - العقل السيامي العربي محدداته وتجلياته» د/ محمد عابد الحابريء المركز الثقافي 
العربي» ط ”؛ بيروت والدار البيضاء ١1991م.‏ 

-العلمانية من منظور مختلف. عزيز العظمة» مركز دراسات الو حدة العربية» ط 2١‏ 
بيروت ۱۹۹۲ م. 

«١‏ العلمانية نشأتها وتطورها وآثارها في الحياة الإسلامية المعاصرة» سفر عبد ال رحمن» 
الدار السلفية» الكويت 5٠8(‏ ١ه‏ -/9481١م).‏ 

7- علم التفسيرء بيرناردل. رام وآخرون» ترجمة القس سمير صادقء دار الجيل» 
القاهرة. 

- العلمنة والندين (الإسلام - المسيحية - الغرب) محمد أركون. ترجمة هاشم 
صالح» دار الساقي» ط 2١‏ لندن ۱۹۹۰م. 

٤‏ -الغزو الفكري (المفهوم» الوسائل» المحاولات) نذير حمدان» مكتبة الصديقء» 
الطائف السعودية. 

65 الغزو الفكري والتيارات المعادية للإسلام (مؤتمر في جامعة الإمام ١795‏ ه) 
مطابع جامعة الإمام بالرياض (5 5١‏ ١ه‏ - ٤۱۹۸م).‏ 

7- فجر الإسلام» أحمد آمین» دار الكتاب العربي» ط ۰۱۱ بيروت 191/8م. 

7 - فصل المقال في بين الحكمة والشر-بعة من الاتصال لابن رشد دراسة وتحقيق 
محمد عمارة» دار المعارف» ط 3,» القاهرة. 
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- فقه الفلسفة - ١‏ - الفلسفة والترجمة» طه عبد ال رحمن» المركز الثقاني العري» الدار 
البيضاء وبيروت» ط »١‏ 1۹۹۵ م. 1 

4 الفكر الإسلامي - قراءة علمية» محمد أركون, ترجمة هاشم صالح» مركز الإنماء 
القومي» بيروت ۱۹۸۷ م. 

٠‏ 17- الفكر الإسلامي - نقد واجتهاد» محمد أركونء ترجمة هاشم صالح» دار الساقي. 
ط ١ء‏ لندن ۱۹۹۰م. 

١‏ - الفكر الإسلامي المعاصرء دراسة وتقويمء غازي التوبة» دار القلمء ط ۳ء بيروت 
e۷‏ 

7 الفكر الأوري الحديث ٠١١١(‏ -۱۹۷۷) رونالد سترو مبرج» ترجمة أحمد 
الشيباني» دار القارئ العربي» ط ”2 القاهرة (516 ١ه‏ - ٤۱۹۹م).‏ 

۳ - الفكر العربي» محمد أركون,. ترجمة د/ عادل العول» منشورات عويدات» ط ۳ 
بيروت وباريس ۱۹۸٩۵‏ م. 

4- الفكر العربي الحديث» أثر الثورة الفرنسية في توجيه السياسى والاجتماعي» رئيف 
الخوري» منشورات وزراء الثقافة في سورياء ط ۳» دمشق 1997م. ١‏ 

06- الفكر العربي في بواكيره وآفاقه الأولى» د/ طيب تزينى» دار دمشق» ط »١‏ دمشق 
17م ۰ 1 

5- الفكر العربي في معركة النهضة» د/ أنور عبد الملك» ترجمة بدر الدين عرودكى؛ 
دار الأدب» ط ۳ء بيروت ۱۹۸۱م. 1 

7 - الفكر العربي على مشارف القرن الحادي والعشرين (كتاب قضايا فكرية) إشراف 
حمود أمين العام يصدر عن قضايا فكرية للنشرء القاهرة ١444‏ م ورقم الكتاب 
(6- 6 ). 

- الفكر العربي (مجلة الإنماء العربي للعلوم الإنسانية) عصر. النهضة العربية 
صراعات الاستقلال والتقدم» عدد (۳۹- + 5) بيروت ٩۱۹۸ءم.‏ 

48- فلسفات تربوية معاصرة» د/ سعيد إسماعيل علي» عالم المعرفة (برقم )١948‏ 
الكويت (15١5١ه‏ - 1546م). 

*- فلسفة الاستشراق وآثرها في الأدب العربي المعاصرء د/ أحمد سايلوفتش» دون 
بیانات أخرى. 


2965 


١‏ -فلسفة التأويل» دراسة في تأويل القرآن عند محبى الدين بن عربي» د/ نصر حامد 
أبو زيدء التنوير» ط ۳ بيروت ۱۹۹۳ م. ۰ 

۲ -الفلسفة العربية المعاصرة (مواقف ودراسات) بحوث المؤتمر الفلسفي العربي 
الثاني الذي نظمته الجامعة الأردنيةء مركز دراسات الوحدة العربية» ط ١ء‏ بيروت 
4۸ م. 

١‏ - الفلسفة في الوطن العربي المعاصرء بحوث المؤتمر الفلسفي العربي الأول الذي 
نظمته الجامعة الأردنية»؛ مركز دراسات الوحدة العربية» ط »١‏ بيروت 1986م. 
4- الفلسفة المعاصرة في أورباء تأليف: إ.م. بوشنسكي ترجمة» د/ عزت قرني» عام 

المعرفة (رقم )١55‏ الكويت (511١ه‏ - 1997م). 

6 الفلسفة المصر.ية شروط التأسيس» عزت قرنيء اليئة المصرية العامة للكتاب 
5م 

7 - فلسفة هيجل المجلد الثاني فلسفة الروح تاليف ولتر ستيس» ترجمة إمام عبد 
الفتاح» تقديم. زكي نجيب حمود» دار التنوير» ط ۲ بيروت 19187م. 

۷ - ني صالون العقاد كانت لنا آيام» أنيس منصورء دار الشر-وق» ط ۲» بيروت 
القاهرة 5٠8(‏ ١ه‏ -1188م). 

4- في الفكر الغربي المعاصر» د/ حسن حنفي» المؤسسة الجامعية للدراسات والنشرء 
ط ٠٤‏ بيروت (١1٠51١1ه-‏ 1940م). ۰ 

8- في فلسفة النقدء د/ زكى نجيب محمود. دار الشر-وق» ط ؟» القاهرة وبيروت 
12۳7ھ ~— (eA‏ ۰ 

٠۲ قي قراءة النص الدينىء عبد المجيد الشرفي وآخرون. الدار التونسية للنشرء ط‎ - ١ 
۰ تونس ۱۹۹۰م.‎ 

-١‏ ني مهب المع ركةء مالك بن نبي» دار الفكرء تصوير عام ۱۹۸٩ - ھ۱٤۰١ ٩(‏ م) 
عن ط ۱۹۸۱ م دمشق. 

7- في النقد الحديث (دراسة مذاهب نقدية حديثة وأصوها الفكرية)» د/ نصر-ت 
عبد ال رحمن» مكتبة الآقصی» ط ۰۱ عمان الأردن (۱۳۹۹ هھ - 1410/4 م). 

۴ - قراءات في الفكر العربي الحديث والمعاصرةء محمد صالح المراكشي» الدار التونسية 
۲ م. 0 


4- قراءات في الفلسفة العربية المعاصرة» كمال عبد اللطيف» دار الطليعة» ط ١ء‏ 
بيروت 164امم. 

06- قراءة في الفكر الأوربي الحديث» هاشم صلاح كتاب الرياض العدد السادس» ط 
0ه-198م). 

7 - القرآنيون وشبهاتهم حول السنةء خادم حسين إلهي بخش» مكتبة الصديق» ط 4 
الطائف ( ۱0۹ھ - 1946م). 

۷ - القاموس المحيط الفيروزأباديء مؤسسة الرسالة» ط ۲» بيروت (۷١٤١ه‏ - 
AY‏ م). 

- قصة حياتي» أحمد لطفي السيدء الميئة المصرية العامة للكتاب ۱۹۹۳ م. 

48- قصة عقلء د/ زكى نجيب محمود. دار الشر_وق» ط ”7» القاهرة وبيروت 
)1-1618( 

١‏ - قصة الفلسفة» د/ مراد وهبةء دار العالم الثالث» ط '3, القاهرة دون تاريخ. 

"58 قصة القلسفةء ول ديورانت» ترجمة فتح الله محمد المشعشع» مكتبة المعارف» ط‎ -0١ 
بيروت (508١ه - ۱۹۸۸م).‎ 

17- قصة نفسء د/ زكى نجيب محمود.؛ دار الشر_وق» ط 5» القاهرة سيروت 
7ھ - ۹۹۳م( ۰ 

۳-اللغة والتفسير والتواصل» د/ مصطفى ناصفء عالم المعرفة (رقم 1۹۳)» 
الكويت ( ٥۲٤۱ھ‏ - 11416م). 

4- مباحث الفلسفة الرئيسية»ء فراج الشيخ المزاريء دار الجيل» ط ١ءبيروت‏ 
(51١ه-1995م).‏ 

0- مجموع فتاوى شيخ الإسلام أحمد بن تيمية» جمع وترتيب عبد الرحمن بن محمد بن 
قاسم» دون بيانات أخرى. 

١٦‏ - محمد رسول الحخرية» عبد الرحمن الشرقاويء دار الشروق» ط ٠١‏ القأهرة وبيروت 
ERE)‏ 

۷ - مختصر الصواعق المرسلة على الجهمية والمعطلةء لابن القيمء اختصره الشيخ محمد 
الموصلي» تحقيق سيد إبراهيم» دار الحديث» ط ١‏ القاهرة (۱۲٤۱ھ‏ - ۱۹۹۲م). 

- المثقفون العرب والتراث. التحليل النضسى. لعصاب جاعي جورج طرابيثي.» 
رياض الریس» ط »١‏ لندن ۱۹۹۱م. 
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8- مذاهب فكرية معاصرة. محمد قطبء دار الشر_وق» ط 5» القأهرة وبيروت 
(9:١ه‏ -1948م). 
- مذاهب فلاسقة المشرلقء د/ عاطف العراقى» دار المعارف» ط هوالقاهرة 


55امم. 
-۷١‏ مذبحة التراث في الثقافة العربية المعاصرة» دار الساقى» ط دن وروت 
7۲۳م 


۲ - مستشر قون (سياسيون -جامعيون - جمعيون) نذير حمدان» مكتبة الصحوةء ط 
١‏ الطائف (۰۸٤۱ہ‏ - ۱۹۹۸ ءم). 

١77‏ - المستشرقون ومن تابعهم وموقفهم من ثبات الشر.يعة وشموها دراسة وتطبيقاء 
د/ عابد محمد السقياني» دار المنار» ط ۲ء جدة (511 ١ه‏ - 119437م). 

4- مستقبل الثقافة في مصرء د/ طه حسين. اهيئة المصرية العامة للكتاب ۱۹۹۲۳ م. 

- مصادر تلقي العقيدة عند السلف الصالح» د/ عبد الر حن المحمود. دار المسلمء 
ط ١ء‏ الرياض ١5١5‏ ه. 

7- معالم الفلسفة الإسلامية» نظرات في التصوف والكرامات» محمد جواد مغنية 
مكتبة الهلال والجواد» ط 5 بيروت (15505ه-19845م). 

١١0‏ - مععجم ديانات وأساطير العام د/ إمام عبد الفتاح إمام» مكتبة مدبولي» القاهرة. 

۸-المعجم القلسقي› 1£ جيل صليباء دار الكتاب اللبناني» بيروت» 1987م. 

۹-معرفة الآخرء مدخل إلى المناهج النقدية الحديشةء عبد الله إبرأهيم» وسعيد 
الغانمي» وعواد علي» ا مركز الثقاني العربي» ط »١‏ بيروت والدار البيضاءء ۱۹۹۰م. 

-المعقول واللا معقول في تراثنا القكري» د/ زكى نجيب محمود.ء دار الشر-.وق» ط 
5 بيروت والقاهرة ۱۹۹۲ م. ٠‏ 

- مفهوم تجديد الدين» بسطامي محمد سعيدء دار الدعوةء ط ١ء‏ الكويت ٠٤١١(‏ 
-1984م). 

5- مفهوم النص (دراسة في علوم القرآن)» د/ نصر حامد أبو زيدء المركز الثقاني 
العربي» ط ۲ بيروت والدار البيضاء ٤‏ ۱۹۹ م. 

١87‏ - مقاييس نقد متون السنة» د/ مسفر الدميني» ط ۰۱ (5 ١ه‏ - 1984م). 

65- مقدمات في الأهواء والافتراق والبدع» د/ ناصر عبد الكريم العقل» دار الوطن. 
ط »١‏ الرياض ١51١5‏ ه. 


يفا 


6- مقدمة ابن خلدون. عبد الرحمن بن محمد بن خلدون» تة تحقيق. د/ علي عبد الواحد 
وافي» دار النهضة مصرء ط “» القاهرة. 

7- مقدمة في علم الاستغراب» د/ حسن حنفي» المؤسسة الجامعية للدراسات 
والنشر» ط 2١‏ بيروت (1517ه-01997). 

۷ - الممنوع والممتنع» نقد الذات المفكرة» علي حرب. المركز الثقافي العربي» ط ١ء‏ 
الدار البيضاء وبيروت 1996م. 

- من الاجتهاد إلى نقد العقل الإسلامي» محمد أركون. ترجمة هاشم صالح» دار 
الساقي» ط ١‏ لندن وبيروت ١1141م.‏ 

8- من التراث إلى الثورة» حول نظرية مقترحة في قضية التراث العربي» د/ طيب 
تيزيني» دا ردمشق. ۰ ۰ 

*- من تاريخ الإلحاد في الإسلام» تأليف وترجمة» د/ عبد الرحمن بدوي» سينا للنشر 
ط 1» القاهرة ۱۹۹۳ م. 

١5ح-‏ من زاوية فلسفية؛ د/ زكى نجيب محمود؛ دار الشروق» ط ٠٤‏ القاهرةء وبيروت 
(1515ه-1457م). ۰ 

۲ - من العقيدة إلى الثورة (خسة أجزاء)» د/ حسن حنفي» مكتبة مدبولي القاهرة. 

- مناهج أهل الأهواء والافتراق والبدع وأصوهم وسماتهم؛ د/ ناصر عبد الكريم 
العقل» دار الوطن» ط ۰۱ الرياض (5١51١ه‏ - 1555م). 

٠‏ - منهج الاستدلال على مسائل الاعتقاد عند أهل السنة والجماعة» عثان بن علي 
حسن» مكتبة الرشدء ط »١‏ الرياض (۱۲٤۱ھ‏ - 117م). 

ااا ا ل ل ا لل ل يت 
ESB‏ 

١‏ - منهج النقد التاريخي الإسلامي والمنهج الأوربي» د/ عشان موافي» دار المعرفة 
الجامعية الأسكندرية ۱۹۹٩٤‏ م. 

١07‏ - منهج نقد المتن عند علماء الحديث التبوي» د/ صلاح الدين الأدلبي» دار الآفاق 
الجديدةء ط ١ء‏ بيروت (5017١ه‏ - ۱۹۸۳م). 

۸ - منهج المدرسة العقلية الحديثة قي التفسيرء فهد عبد الرحمن الرومي» مؤسسة 
الرسالةء ط »١‏ بيروت ( ۱١٤۱ھ‏ - 1981م). 
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6-المنهجية في الأدب والعلوم الإنسانية» عبد الله العروي» عبد الفتاح كيليطوء عبد 
القادر الفارسى» محمد عابد الجابري» إضافة إلى أساء آخرى» دار توبقال للنشر.» ط 
۲ الدار البيضاء 1997١م.‏ 

e‏ المؤامرة على الإسلام. أنوق الجندي» دار الاعتصام» القأهرة. 

-١‏ موت الإنسان في الخطاب الفلسفي المعاصرء د عي د الرازق الداوي. دار 

5 *"- موجز تاريخ الفلسفة, تأليف جماعة من الأساتذة السوفيات» ترجمة» د/ توفيق 
سلومء الفارابي» ط »١‏ بيروت 1989م. 

۳ - موقف ابن تيمية من الأشاعرة: د/ عبد ال رحمن المحمود» مكتبة الرشدء ط ١‏ 
الرياض (65١51١ه‏ - 19146م). 

8 - موقف المتكلمين من الاستد لال بنصوص الكتاب والسنة (عرضًا ونقدًا) سليان 
صالح الغصن» دار العاصمة» ط ١»الرياض‏ (1515ه-1995م). 

6- موقف من الميتافيزيقاء د/ زكي نجيب محمود.؛ دار الشر_وق» ط ۳ء بيروت 
والقاهرة (1408١ه‏ - ۱۹۸۷م). 

5 *- النبوة (من علم العقائد إلى فلسفة التاريخ) علي مبروك, التنوير -ط »١‏ بيروت 
7۳م 

۷ - نحن والتراث (قراءة معاصرة في تراثتا الفلسفي)ء د/ محمد عابد الجابري» المركز 
الثقاقي العربي» ط ٠1‏ روت والدار البييضاء 17١ام.‏ 

- نحو رؤية جديدة للتاريخ الفلسفي باللغة العربية» د/ مصطفى النشار» مدبولي» 
ط ١ء‏ القاهرة» دون تاريخ. 

8 - التزعات المادية فى الفلسفة العربية الإسلامية» حسين مروة دار القارایء ط "» 
بيروت ۱۹۸۸ م. 

١‏ - النصء» السلطة. الحقيقة (الفكر الدينى بين إرادة المعرفة وإرادة الهيمنة)» د/ نصر- 
حامد أبو زيد المركز الثقاني العربي» ط »١‏ الدار البيضاء وبيروت 1996١م.‏ 

.م١9441 النص القراني وآفاق الكتابة» أدونيس دار الآداب» ط ۱ء بيروت‎ -١ 

- نظرية التراث» د/ فهمي جدعان» دار الشروق» ط ١»ء‏ عمان الأردن ۱۹۸٩‏ م. 

7- النظرية النقدية عند هربرت مار كيوزء د/ حسن محمد حسن» دار التشويرء ط 3 
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- النقد الأدبي» أحمد أمينء دار الكتاب العريي» ط 5» بيروت (181ه‎ ٤ 
(e۷ 

٥‏ النقد الأدبي أصوله ومناهحه» سيد قطب» دار الشروق» ط ٠٦‏ القاهرة وبيروت 
NEE)‏ 

7- نقد الحقيقة» على حربه المركز الثقاني العربي» ط ١ء‏ بيروت والدار البيضاء 
17م ٠‏ 

7 - نقد الخطاب الدينى» د/ نصر حامد أبو زيد» دار سينا للنشر ط »١‏ القاهرة 
۲م ٠‏ 

4- نقد الخطاب السديني» د/ صادق جلال العظم» دار الطليعةء ط ۷» بيروت 
4 م. 

48- نقد النصء على حرب المركز الثقاني العربي» ط ١ء‏ بيروت والدار البيضاء 
۳م ا 

“٠‏ النهضة والسقوط في الفكر المصرءي الحديث» د/ غالي شكري» الهيثة المصر-ية 
العامة للكتاب 1997م. 

-١‏ هل هناك عقل عري؟ قراءة نقدية لمشروع محمد عابد الجابري» د/ هشام غصيب» 
المؤسسة العربية للدراسات والنشرء ط »١‏ بيروت 1997م. 

- هوامش على كتاب نقد الفكر الديني» الشيخ محمد حسن آل ياسين. دار النفائس» 
ط لاء بيروت (15505ه - ۱۹۸۳ م). 

۳- واقعنا المعاصرء محمد قطب» مؤسسة المدينة» ط ا جدة (408 1ه - ١۱۹۸۷‏ م). 

4- وجهة نظرء نحو إعادة بناء قضايا الفكر العربي المعاصر» د/ محمد عابد الجابري» 
مركز دراسات الوحدة العربية» ط ۰۱ بيروت 197م. 

65- وضعية الدين عند ما ركس وأنجلزء ميشال برتران» ترجمة صلاح كامل» دار 
المارابي» ط ۱ء بيروت ٠114م.‏ 

57- الوضعية والتراث العربي» نموذج فكر زكي نجيب محمود الفلسفي» عبد الباسط 
سيذاء دار الفارابي» ط »١‏ بيروت ۱۹۹۰م۔ 

7- اليوم والغدء سلامة موسىء سلامة موسى للنشر والتوزیع» ط ١197/82م.‏ 


المقدمة 
تمشید 
-١‏ النص الشرعى ومكانته ومنهج الاستد لال منه. 
ماخاح هدي الا مكدلال الغامة 
- علوم الكتاب والسنة ووسائلههما ومكانتها 
*- المسائل التي حصل فيها انحراف أهل الأهواء قديئً) مع النصوص 
الشرعية 
تصورات قديمة حول النص الشرعى: 
اول القول »ا لجاز ف ال ال ع 
ثانيًا: القول بخلق القرآن 
ثالثا: القول بأن للنص الشرعى ظاهرٌ! وباطئًا 
رابعًا: القول بآن نصوص الوحى نصوص تخييلية 
نتائج التصورات القديمة وآثارها: 
أولا: دعوى تعارض العقل والنقل 
انيًا: الأخذ بالقرآن دون السنة 
ثالثا: الأخذ بالمتوائر من السئة حون آحادها أو عدم حجية الآحاد 
المواقف العملية المحكومة بالتصورات القديمة ونتائحها: 
(1) التأويل والتعطيل: 
أولا: التأويل 
ثائيًا: التعطيل 
(۲) التفويضص 
(۳) التفسير بالهوى 
(5) الغلو فى الأخذ بالظاهر 
(5) الالحاد فى آيات الله 
؛ - حقيقة الاجتهاد والتجديد وضوابطها ني الإسلام والانحراف 
المعاصر فيه 
الاجتهاد والتتجديد عند الاتهاه الفلسفى المعاصر 
الطريق الأول: الاجتهاد والتتجديد عن طريق المناهج النقدية 
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الطريق الثانى: الاجتهاد والتجديد عن طريق المناهج التأويلية 
©- بداية الانحراف المعاصر فى تناول النص الشرعى وتطوراته 
عوامل غامة ساهت ور خط الاتخراف: 

أولاً: ضعف الأمة الإسلامية فى القرن الماضي 

ثانيًا: ظهور شخصيات بارزة ومؤثرة 

ثالنا: اللاحتكاك بالغرب 

رابعا: تفكك الدولة الإسلامية إلى دول وظهور المدن الجديدة 

خامسًا: انحراف التعليم الحديث 

سادسًا: دخول الصناعات والمخترعات التديتة 

المثال الأول: تطور المواصلات وثورة الاتصالات 


المثال الثانى: اكتشاف المطبعة وتطور الطباعة وآثارها فى: 


انتسارد الكتاب 
؟ - ظهور الصحافة وازدهارها 
سابعا: الترجمة 
الباب الأول: الاتجاه السلفي وموقفه من النص الشرعي 
الفصل الأول: ظهوره ونشأته وزيادة انتشاره 
المرحلة الأولى: مرحلة حضور الفلسفة 
المرحلة الثانية: مرحلة قيام الفلسفة 
العوامل التى سامت فى ذلك: 
او ا ا ا 
باك دريب O‏ 
تالتا: الكتابة الفليفية الوسيعة 
١‏ - الترحمة الفلسقية 
- الكتابة الفلسفية فى الصحف والمجلات 
۳- الكتابة الفلسفية وظهور الكتب الفلسفية 
رابعا: تطور الصحافة 
خامسا: اتساع دائرة التغريب | 
المرحلة الثالثة: مرحلة المذاهب الفلسفية 
الفصل الثانى: الجذور الفكرية للاتجاه الفلسفى المعاصر 
المبحث الأول: العوامل الداخلية 
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أولا: العلوم الشرعية 
ثانيًا: علوم اللغة العربية 
ثاثا: أها, الكلام 
رابعا: الفلسفة الإسلامية 
خامسا: الشيعة والمتصوفة 
المبحث الثانى: العوامل الخارجية 
أو اتات اهار الق وجا اماد 
ثانيًا: الاستشر اق وجهود المستشرقين 
ثالثا: الفلسفة الغربية 
رابعا: العلوم الإنسانية الحديثة 
الفصل الثالث: تصورهم للقرآن والسنة 
الفصل الرابع: موقفهم من علوم الشريعة ووسائلها 
الفصل الخامس: موقفهم من بعض قضايا العقيدة 
١‏ - موقفهم من الا یمان بالله 
؟- موقفهم من الإيمان بالقدر 
- موقفهم من النيوة والأنبياء 
- موقفهم من السمعيات والغيب 


الباب الثاني: أبرز قضاياهم وانحرافاتهم مع النص الشرعى 


الفصل الأول: النقد للنص الشرعى 
المبحث الآول: نشأة النقد ومجالاته وموضوعاته 
استعراض موجز للخطوط العامة للنقد عند المسلمين 
أولا: النقد العقدى 
كانيًا: النقد عند المحدثين 
ثالمًا: النقد الأدبى 
النقد فى العصر الحديث 
المبحث الثانى: النقد الفلسفى المعاصر للتص الشرعى 
-١‏ علاقته بالفكر الغربى 


۲- تطبيقات النقد الفلسفى المعاصر للنص الشرعى 


التقد الماركسي القديم 
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تهيئة امو للنقد مع فيلسوف الوجودية 
ال الع عى عند ول دی 
النقد الفلسفى عن طريق استثار المنهجيات الحديثة 
النقد الماركسي الحديث 
النقد التفكيكى 
المبحث الثالث: المفاسد الاعتقادية للنقد الفلسفقى 
الفصل الثانى: التأويل الفلسفى المعاصر 
المعناه وشموله لكل النصوص الشرعية) 
الفلسفة الوضعية والتأويل 
التأويل الفلسفى عن طريق استثار المنهجيات الحديثة 
الفصل الثالث: التفسير الفلسفى المعاصر 
المبحث الأول: بيان معناه وجالاته عن طريق بعض الأمثلة الفلسقية 
بدايات التفسير الحديث 
نموذج للتفسير الفلسفى المعاصر 
المبحث الثاني: دعواهم إلى جديد وسائل التفسير القديمة وإيجاد 
وسائل معاصرة للتفسير: 
. أولا: علوم اللغة 
ثانيًا: علوم القرآن 
ثالثًا أصول الفقه 
رابععًا: مصطلح الحديث 
خامسًا: العلوم الاجتاعية الحديثة 
الباب الثالث: الاتجاه الفلسفي : مفاسده وطرق مقاومته 
الفصل الأول: مفاسد الانجاه الفلسفى وأخخطاره 
الفصل الثانن: من وسائل مقاومته 
الخائمة 
ففرس المراجع 
فهفشس الموضوعات 
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